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 1 
OBJETIVOS Y PLANTEAMIENTO DEL TRABAJO 
El presente trabajo se centra en el estudio, por un lado, de la figura mítica 
de Orfeo en el corpus euripideo y, por otro, de los paralelos y posibles 
influencias con creencias órficas que podemos encontrar en dicho corpus. A 
pesar de que son muchos los estudios sobre la recepción del orfismo en 
diferentes autores, hasta el momento la obra de Eurípides no había sido abordada 
por extenso y en profundidad en un estudio monográfico. Así pues, 
consideramos que nuestra tesis contribuye a completar las investigaciones sobre 
la religión del s. V a. C., y las que versan sobre la huella del orfismo en autores 
importantes como Píndaro o Platón. 
Presentamos aquí un análisis en profundidad de todos los pasajes del 
corpus euripideo que aluden o hacen referencia clara tanto a la figura de Orfeo 
como a ideas y creencias órficas, con el objetivo último de examinar de qué 
manera trata el trágico en cada ocasión la figura del bardo y  las creencias 
órficas, e intentar aproximarnos  a la postura que podría haber adoptado ante esa 
religión y sus fieles. 
Hemos tomado como punto de partida todo el corpus euripideo, 
incluyendo obras fragmentarias (que, por otra parte, son las que contienen más 
información respecto a este tema) y de dudosa atribución como el Reso. Dado 
que es muy importante intentar determinar la intención con la que Eurípides 
podría haber incluido cada referencia a Orfeo y al orfismo dentro de sus obras, 
hemos considerado oportuno ofrecer una contextualización de los pasajes 
estudiados, más extensa en el caso de los fragmentos, para ponerlos en relación 
con la tragedia a la que pertenecen. Sin embargo, en ocasiones la trama de 
algunas tragedias, que se encuentran en muy mal estado de conservación, ha 
debido ser reconstruida a grandes rasgos, para lo que nos hemos basado, sobre 
todo, en las introducciones de las ediciones de Jouan-Van Looy y de Kannicht.  
En cuanto al Reso, desde muy antiguo se ha dudado de que su atribución 
a Eurípides sea verdadera y, hasta ahora, no existe ningún argumento lo 
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suficientemente fuerte para confirmar o negar de manera definitiva su autoría, 
por lo que la opinión de los críticos está dividida1.  
Puesto que la tragedia se ha transmitido dentro del corpus de obras de 
Eurípides y la intención de nuestro trabajo no es profundizar en la cuestión de su 
autoría, hemos decidido incluir las referencias a Orfeo o a ideas órficas que 
pudiera haber en ella y estudiarlas en profundidad, aunque teniendo en cuenta 
que es posible que su autor no hubiera sido Eurípides, sobre todo a la hora de 
sacar conclusiones generales sobre la actitud de este trágico ante la figura de 
Orfeo y ante el orfismo. 
Por otra parte, las Bacantes, aunque contiene muchos elementos 
mistéricos y relacionados con Dioniso, no ha sido aquí tratada en profundidad 
pues entiendo que se corresponden más bien con el culto dionisíaco que con el 
órfico. Aunque en muchos puntos el culto dionisíaco coincide con el órfico, hay 
ciertas características que los hacen radicalmente diferentes, como puede ser el 
vegetarianismo de los órficos y su búsqueda de un éxtasis báquico permanente2.  
Así pues, un estudio de las Bacantes en profundidad rebasa los marcos de 
este trabajo y merecería por sí mismo otra tesis. Sin embargo no hemos excluido 
de nuestro trabajo por completo esta tragedia, pues en ocasiones hemos tomado 
algunos pasajes de ella para establecer paralelos pertinentes, o incluso como 
objeto de análisis de algunos temas muy determinados:  
1. Es el caso de los versos 560-564 de las Bacantes, donde se menciona a 
Orfeo y el poder que su música ejerce sobre un entorno natural. Este pasaje lo 
hemos tratado en el capítulo Orfeo, músico y de forma menos profunda en Patria 
de Orfeo en relación a la versión que hace que el bardo nazca en Macedonia.    
 
                                                 
1 El primer argumento que nos ha llegado (de época helenística) indica que algunos 
consideraban ya esta tragedia espuria. En esta línea de rechazo se encuentran estudiosos como: 
Ebner (1966), Strohm  (1959) y Lesky (1968) 660-661, que incluso considera que se trata de una 
tragedia postclásica, del s. IV a. C. Pero también existe una línea de partidarios de la autoría 
euripidea: Hartung (1843); Sneller (1949); Björck (1957); Ritchie (1964), que siguiendo a 
Murray (1913) piensa que el Reso es una obra de juventud de Eurípides que quizá se estrenó 
póstumamente. 
2 Sobre la delimitación del orfismo en relación a otras corrientes religiosas y filosóficas 
vid. § 11. 1. Visión general del orfismo en su primera etapa, desde el s. V a. C. hasta época 
helenística. 
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2. En la parte dedicada al orfismo, en el capítulo titulado El secreto 
ritual, hemos dedicado un apartado a los versos 471-474 de las Bacantes, que 
contienen un eco de la conocida fórmula mistérica “cerrad las puertas, profanos”. 
Aunque el contexto de este pasaje parece responder más bien al culto dionisíaco 
hemos considerado oportuno estudiarlo en profundidad porque presenta ecos 
léxicos e ideológicos de esa fórmula que acabó por convertirse en un “sello” 
propio de textos órfico-pitagóricos.   
  
A la hora de citar los textos de Eurípides principalmente hemos seguido 
la edición de Murray3 para las tragedias completas, y para las obras 
fragmentarias, la de Kannicht4. Sin embargo en todos los casos hemos 
consultado otras ediciones pertinentes según la ocasión, como las de Jouan-Van 
Looy, Bond, Barret, Cantarella, Cockle, o Collard, según hemos señalado en 
cada momento.  
En puntos de los pasajes euripideos que presentan algún problema textual 
ya sea de interpretación, ya sea de tipo lingüístico, hemos ofrecido las diversas 
propuestas de los editores para finalmente, en los casos en que es posible, 
decantarnos por una o, incluso, si no nos satisface ninguna, dar nuestra propia 
propuesta.  
En cuanto al resto de textos citados en el trabajo, para aquellos que 
pertenecen al corpus de fragmentos órficos hemos seguido, salvo indicación en 
contra, la edición de Bernabé5 y, en la mayoría de los casos, hemos acompañado 
la cita del nombre del autor con la numeración que le corresponde dentro de 
dichos fragmentos órficos, precedida de la abreviatura OF. Para las demás citas 
hemos seguido la edición que recoge el TLG. Todos los textos citados se 
presentan en bilingüe, con nuestra propia traducción de los pasajes. 
Además al final de la tesis hemos añadido un apéndice donde se recogen 
ordenados alfabéticamente todos los pasajes del corpus euripideo que hemos 
                                                 
3 Murray, G., 1902- 1909: Euripidis fabulae. Tom. I-III. Oxonii. 
4 Kannicht, R., 2004: Tragicorum Graecorum Fragmenta, vol. 5, Euripides, pars 1 y 2 
Göttingen. 
5 Bernabé, A. 2004-2006: Poetae epici Graeci. Testimonia et fragmenta. Pars. II 
Fascs.1, 2 y 3, München- Leipzig. 
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analizado en relación a Orfeo o al orfismo, para permitir un fácil y rápido acceso 
al elenco de textos que ha servido de punto de partida de este trabajo.  
También hemos incluido un índice de todos los pasajes citados, en el que 
indicamos la página y en su caso el número de nota donde se cita cada uno. 
Por otra parte, Eurípides, puesto que es un autor del s. V a. C., representa 
uno de los momentos más tempranos en los que puede rastrearse la influencia del 
orfismo. Por ello contamos con la dificultad de que en la mayoría de casos no 
hay, en relación al orfismo, testimonios anteriores o incluso contemporáneos de 
nuestro autor y debemos fijarnos en autores posteriores. Sin embargo, en todo 
momento, al trazar paralelos con la doctrina órfica, hemos procurado recurrir 
primero a los textos más antiguos y cercanos a nuestro autor, para luego 
apoyarnos también en otros testimonios de diferentes épocas.   
 
Por último, queda por decir que las citas de autores y obras antiguas han 
sido abreviadas siguiendo el Diccionario Griego-Español (DGE)6, excepto en 
algunos casos puntuales donde hemos decidido dar algún tipo de información 
adicional7 y el corpus órfico: para los fragmentos órficos utilizamos la 
abreviatura OF;  para los fragmentos de Museo, MF;  para las Argonáuticas 
órficas, OA;  para los Himnos órficos, OH; y para el Papiro de Derveni, P.Derv. 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
6 Adrados, F. R., et alii, 1980ss: Diccionario Griego-Español, Madrid. 
7 Por ejemplo en el caso de los Moralia de Plutarco donde citamos el nombre del tratado 
concreto.  
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1. INTRODUCCIÓN GENERAL.  LA FIGURA MÍTICA DE 
ORFEO 
 
 Hemos considerado apropiado dedicar esta primera parte del trabajo al 
estudio del tratamiento que Eurípides hace de la figura mítica de Orfeo. El 
movimiento religioso órfico toma su denominación de este personaje y lo 
convierte en su fundador. ta;  jOrfikav es la denominación que los griegos dieron 
a una serie de prácticas y creencias religiosas junto a un conjunto de escritos de 
variado contenido, cuya base se encuentra en la certidumbre de que el alma es 
inmortal y de que esta vida supone un castigo para ella al encontrarse encerrada 
en un cuerpo; la verdadera vida, que da lugar a la liberación del alma, tiene lugar 
tras la muerte y está reservada sólo para aquellos que han seguido los ritos y 
preceptos de vida que esta religión prescribe.   
La mayor parte de los griegos creía que Orfeo, el famoso personaje 
mítico, en verdad existió en una época muy antigua. Lo consideraban poeta, pues 
numerosas obras literarias circulaban bajo su nombre, y líder religioso, al que se 
atribuía la fundación, organización y transmisión no sólo de los rituales órficos, 
sino también de otros cultos mistéricos (como los Misterios de Eleusis o los de 
Samotracia). Puesto que en el mundo Antiguo los límites entre el mito y la 
historia no estaban trazados con tanta claridad como hoy lo están, no resulta 
extraño que se pudiera llegar a creer que un personaje como Orfeo existió en 
realidad. 
En cuanto a su historia mítica, aunque son muchas las referencias a ella 
que encontramos en toda la literatura clásica, las dos versiones más largas y 
completas las ofrecen autores de época imperial romana: Virgilio y Ovidio8. 
Ambos autores narran cómo Orfeo, un famoso cantor tracio, cuya música tiene 
capacidades casi mágicas sobre la naturaleza, pues afecta no sólo a los animales, 
sino también al mundo vegetal e incluso a las rocas, queda viudo de su esposa 
Eurídice y decide descender al Hades para recuperarla. Allí consigue conmover a 
los dioses infernales con su música para que le permitan llevarse a Eurídice, pero 
                                                 
8 Verg. G. 4. 453-525; Ov. Met. 10. 1-11. 84. 
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le imponen una condición: no puede volverse a mirar a su esposa hasta que 
hayan salido del Hades. En el último momento Orfeo no puede evitarlo y se da la 
vuelta para comprobar si ella le sigue, por lo que la pierde para siempre. Estos 
dos autores continúan la leyenda de Orfeo narrando su muerte y los prodigios 
que tuvieron lugar tras ella: las ménades, o las mujeres tracias, lo despedazan, y 
su cabeza, que aún seguía cantando, y su lira recorren el río Hebro y el mar hasta 
llegar a Lesbos. 
Sin embargo estos dos poetas se centran en lo que podíamos considerar la 
parte más “romántica” del mito, el episodio de la pérdida de Eurídice, dejando de 
lado facetas de la leyenda de Orfeo que debieron de tener mucha repercusión en 
la Antigüedad, como es el caso de su participación en el viaje de los Argonautas. 
A este episodio hace alusión la primera mención literaria de Orfeo que nos ha 
llegado, la de Eumelo de Corinto9, del s. VIII-VII a. C.  
El mito de Orfeo es muy antiguo y complejo, cuenta con muy diferentes 
facetas que se interrelacionan y que a la vez tienen mucho que ver con la 
doctrina órfica. En esta primera parte del trabajo atendemos aquellas facetas del 
mito que Eurípides menciona o alude en sus obras, intentando por un lado 
determinar la función que cada una de esas referencias cumple dentro del 
contexto de la obra en la que aparece, y, por otro, analizar la utilización que el 
trágico hace de cada uno de los aspectos del mito. Éstos, a grandes rasgos, 
pueden resumirse de la siguiente manera:  
 
- La patria de Orfeo: la mayoría de las fuentes consideran que el mítico 
cantor es tracio, aunque también existe una versión bastante extendida que lo 
relaciona con Macedonia. Eurípides, en casi todo momento, coincide con la 
mayoría haciendo de Tracia su patria (Alc. 968-9; Rh. 972; Hyps. Fr. 752g 
Kannicht vv. 8-14; Hyps. Fr. 759a Kannicht vv. 1571-1572 [50-51] y vv. 1614-
1623 [93-102]), sólo un pasaje de las Bacantes (vv. 560-563) apunta hacia la 
segunda tradición. Por lo que puede deducirse de los testimonios del trágico, no 
se trata de un tema que le interesase demasiado. 
  
                                                 
9 Eumel. P.Oxy LIII 3698. 
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- La familia de Orfeo: En cuanto a la familia de Orfeo, la tradición más 
aceptada afirma que el padre de Orfeo es Eagro y su madre, una Musa, Calíope. 
Eurípides guarda silencio en relación a este asunto y solamente se encuentra en 
el Reso vv. 943ss una fugaz alusión a la ascendencia divina del mítico cantor. 
 
- Orfeo, Argonauta: Eurípides en la Hipsípila (Hyps. Fr. 752g Kannicht 
vv. 8-14) menciona a Orfeo en su faceta de tripulante de la nave Argo. Como ya 
hemos dicho antes, este aspecto ha sido atendido por las fuentes más antiguas 
como Eumelo de Corinto y Píndaro10, y olvidado por Virgilio y Ovidio. 
 
- Orfeo, educador: Son muchos los testimonios que nos hablan de Orfeo 
como maestro de Museo, pero ninguno excepto Eurípides, también en la 
Hipsípila (Hyps. Fr. 759a Kannicht vv. 1614-1623 [93-102]), menciona el 
episodio en que el bardo tracio se ocupa de la educación de los hijos que tuvo 
Jasón con la reina de Lemnos. 
 
- Orfeo y Eurídice; el descenso al Hades: Eurípides, en la Alcestis vv. 
357-362, incluye una referencia a la catábasis de Orfeo en busca de su esposa 
Eurídice. Éste es un punto clave del mito en relación a la doctrina órfica: el 
hecho de que el cantor tracio haya recorrido el Hades y contemplado lo que allí 
acontece, independientemente de que tuviera éxito o no en la empresa que allí lo 
condujo, es uno de los detalles que hace de él el personaje apropiado para ser 
tomado como fundador y transmisor de una doctrina en la que el destino de las 
almas en el Más Allá ocupa la posición central.  
 
- Orfeo músico: El componente más imprescindible de la leyenda de 
Orfeo es su capacidad de conmover con su música y su canto a todos los 
elementos de la naturaleza, e, incluso, doblegar no sólo las voluntades de los 
hombres sino también las de los propios dioses. En casi todos los episodios del 
mito de Orfeo su aptitud musical y poética, pues en la antigüedad eran conceptos 
                                                 
10 Eumel. P.Oxy LIII 3698; Pi. P. 4. 176ss. 
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casi inseparables11, desempeña un papel principal. Por tanto, la música está 
presente en su leyenda desde el comienzo, empezando por el hecho de que es 
hijo de una Musa; luego también es un elemento básico en su catábasis, pues 
gracias a ella logra convencer a los dioses infernales de que le den la oportunidad 
de salvar a su esposa; en su faceta de educador de los hijos de Jasón, es en el arte 
de la música en lo que convierte en un experto a Euneo; y, evidentemente, como 
autor literario, toda la poesía que se le atribuyó se suponía que fue cantada por él 
al son de su lira. Así pues, como la música está presente de maneras muy 
diferentes en toda la historia mítica de este personaje, en el apartado dedicado a 
Orfeo, músico nos centramos exclusivamente en aquellas menciones explícitas 
que Eurípides hace de los efectos de su música o su canto sobre el resto de los 
seres (Alc. 570-587; Med. 543-545; IA 1211-1214). 
 
- Orfeo, autor literario: Desde antiguo se consideró a Orfeo autor de 
muchas obras de muy diversa índole, y, con el paso del tiempo, esa producción 
literaria fue aumentando, tanto en cantidad como en variedad de temas12. Sin 
embargo, conviene recalcar que la literatura atribuida a Orfeo es un conjunto 
coherente, no se le atribuye cualquier tipo de creación literaria, al menos, en la 
época más antigua13, pues el hecho de firmar una obra con el nombre de Orfeo 
indica una asociación ideológica con ciertos contenidos religiosos cuyo fundador 
se consideraba que era el bardo14. En la obra de Eurípides se menciona a Orfeo 
como el autor de una gran cantidad de libros (Hipp. 952-957), de unas tablillas 
(Alc. 965-970) y de unos conjuros mágicos (Cyc. 646-648).  
 
- Orfeo, fundador de ritos: Orfeo, al ser considerado en la Antigüedad 
como el transmisor de una importante doctrina mistérica en la que el Más Allá 
ocupa un lugar preeminente, debido a su creciente prestigio, fue relacionado no 
                                                 
11 La mousikhv griega incluye tanto la música instrumental y vocal como la poesía y la 
danza, aunque la relación de Orfeo con ésta última es muy escasa. 
12 Hay una larga lista de autores que citan obras que para ellos sin duda son de Orfeo, y 
que le atribuyen sucesivamente nuevas composiciones: así desde el comentarista del Papiro de 
Derveni (s. IV a. C.) hasta Constantino Láscaris (s. XV). 
13 En época tardía, Orfeo se convierte en un nombre de prestigio y se asocia con él 
literatura pseudocientífica o unas Argonáuticas, cuyo contenido religioso es muy secundario y 
meramente ornamental. 
14 Cf. Bianchi (1974) 130;  Bernabé (en prensa 1). 
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sólo con la fundación de los rituales órficos, sino también de muchos otros cultos 
mistéricos de lugares diversos, como por ejemplo, de los Misterios de Eleusis, de 
los de Samotracia o de los frigios15. En un pasaje del Reso (vv. 943-949) se 
presenta al mítico cantor como el que primero instauró unos sagrados misterios 
en Atenas, que presumiblemente son los de Eleusis. 
 
- El profeta de Baco: Hemos dedicado un apartado a la faceta de Orfeo 
como profeta de Baco partiendo de otro pasaje del Reso (vv.962-973), que 
además contiene elementos escatológicos vinculados a las ideas órficas16. Se 
trata de un texto complicado pues no se dice de manera clara quién es el profeta 
de Baco al que se alude, sin embargo, como veremos, la interpretación más 
probable apunta hacia la figura de Orfeo. 
 
Por otra parte, en cuanto al episodio de la muerte de Orfeo y al de su 
cabeza profética, Eurípides guarda silencio. El desmembramiento de Orfeo a 
manos de las mujeres tracias o de las ménades, según versiones, que ya atrajo la 
atención de Esquilo17, parece no haber interesado a Eurípides, a pesar de sus 
semejanzas formales con el mito de Penteo al que dedicó las Bacantes.  
   
Para terminar, podemos afirmar que el hecho de que Orfeo descendiera a 
los infiernos, unido a su extraordinaria cualidad musical y poética, hizo de este 
personaje el candidato perfecto para ser considerado el autor de una serie de 
textos de carácter religioso-mistérico y, por consiguiente, el fundador de una 
religión soteriológica que se basa en esos textos. En ellos se expresa un saber 
                                                 
15 Para la relación de Orfeo con Eleusis cf. OFF 510-518; con Samotracia OFF 519-523; 
con Tracia y Frigia OFF 524-528 y con otros cultos  OFF 546-562. 
16 En esta primera parte dedicada a la figura mítica de Orfeo nos centramos solamente en 
la identificación del “profeta de Baco” mencionado en el texto. Los elementos de escatología 
órfica que aparecen en el pasaje son analizados en la segunda parte dedicada al orfismo, vid. § 
14. 4.  Reso 962ss, un destino especial en el Más Allá.  
17 Esquilo en su obra perdida las Basárides, siguiendo el testimonio que nos ofrece 
Eratóstenes en los Catasterismos (24. Sobre la lira), debió de tratar el tema de la muerte de 
Orfeo. Se ha discutido mucho si Esquilo puso en escena la muerte de Orfeo como uno de los 
temas principales de las Basárides (Cf. West (1983b) 66-67 y Di Marco (1993) 101-153), o si 
sólo habría hecho referencia a ella en un coro (Cf. Linforth (1941) 11-17; Séchan (1926) 68ss; 
Palumbo (1966) 410 n. 2). 
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cosmogónico, antropogónico y escatológico, que sólo pudo haber sido adquirido 
por Orfeo cuando en su catábasis contempló todo lo que sucedía en el Hades;  se 
trata de un conocimiento atemporal, que abarca tanto el pasado como el porvenir, 
pues en el Hades se borran todas las limitaciones temporales propias de este 
mundo. Orfeo alcanzó así un saber superior sobre el origen del mundo, los dioses 
y los hombres, esto es, sobre lo que, en definitiva, condiciona que las cosas sean 
como son en el presente. Esta revelación de la “verdad” da la clave para 
interpretar “correctamente” lo que en esta vida acontece y para poner remedio a 
sus grandes males. 
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2. PATRIA  DE ORFEO 
Existen dos tradiciones en cuanto a la supuesta patria de Orfeo. La más 
extendida hace que sea tracio, mientras que otro grupo de testimonios, aunque 
minoritarios, lo relaciona directamente con Macedonia. En el corpus euripideo 
no hay ningún pasaje que se centre en el lugar de nacimiento de Orfeo, pero sí 
podemos encontrar que al mencionar al mítico cantor, en diferentes contextos, el 
trágico hace algunas fugaces alusiones al lugar que pudo ser su patria. Podemos 
dividir los testimonios de Eurípides en dos grupos dependiendo de a cuál de estas 
dos tradiciones se adscriben: 
 
1. Orfeo, tracio 
 Eurípides, relaciona a Orfeo indirectamente con Tracia en varias 
ocasiones. Coincide así con la tradición más extendida al respecto18. 
En dos pasajes donde el trágico menciona a Orfeo, utiliza el adjetivo 
femenino Qrh'issa en su forma jónica aplicado a un sustantivo que guarda 
relación directa con el mítico cantor; se califica como tracia la cítara de Orfeo y 
también unas tablillas de las que se le considera autor: 
Qr»issaij ™n san…sin, t¦j  
'Orfe…a katšgrayen   
 gÁruj, (…)  
 
En las tablillas tracias que escribió la voz de Orfeo... (E. Alc. 967-969).  
 
'Asi£j œlegon „»ion  
QrÁiss’ ™bÒa k…qarij 'Orfšwj 
 
...la tracia cítara asiática de Orfeo hacía sonar una lastimera elegía... (E. Hyps. 
Fr. 752g Kannicht vv. 8-14)19. 
                                                 
18 Sobre Tracia como la patria de Orfeo cf. Graf (1987) 86-90, Archibald (1998) y 
Rabadjiev (2002).  Las dos versiones más largas del mito que nos han llegado, la de Virgilio y la 
de Ovidio (Verg. G. 4. 453-525; Ov. Met. 10. 1-11. 84), sitúan la acción en territorio tracio. Para 
Tracia en general en relación con Orfeo cf. OFF 919-922. Para una localización de la patria de 
Orfeo de manera más exacta dentro del territorio tracio: Hemo, Ródope, Cicón e Ismaro  OFF 
923-927; Bistonia OFF 928-929;  Zona OF 930; el pueblo de los Odrisias OF 931; monte Pangeo 
OF 932; Sitonia y Eno OF 933. 
19 En este verso ha causado problemas el adjetivo  jAsiav" (o  jAsiavd’ aceptando la 
propuesta de Beazly) junto a Qrh'issa, ambos calificando a kivqari". Puesto que es una 
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Lo más probable es que tanto la cítara como las tablillas sean llamadas 
“tracias” porque están relacionadas con Orfeo20. El autor, a través de una 
hipálage, podría estar indicando la patria del bardo. 
Además,  hay que añadir otro verso de la Hipsípila en donde vuelve a 
aparecer de nuevo el nombre de Orfeo asociado con Tracia: 
(EÜn.) 'OrfeÚj me kaˆ tÒnd’ ½gag’ e„j Qr£ikhj tÒpon.  
 
Eun.: Orfeo nos condujo a éste y a mí a ese lugar de Tracia (E. Hyps. Fr. 759a 
Kannicht vv. 1619 [98]). 
 
Cuando Jasón murió, Orfeo fue el encargado de educar a sus hijos. Uno 
de ellos pronuncia esta frase al reencontrarse con su madre21. En ningún 
momento se dice aquí que Orfeo fuera de Tracia, pero lo más lógico es suponer 
que, tras su aventura en el viaje de los Argonautas, regresara a su patria y se 
llevara consigo a los pequeños que le habían sido confiados. 
Siguiendo en la tradición que hace de Tracia la patria de Orfeo, dos 
pasajes del corpus euripideo parecen ofrecer una localización más concreta 
dentro del territorio tracio, lindando ya con Macedonia; se trata del monte 
Pangeo22. Sin embargo ambos testimonios resultan un poco ambiguos y dudosos: 
A) El primer testimonio lo encontramos en el Reso23: 
 
                                                                                                                                    
construcción un tanto extraña, se ha pensado que uno de los adjetivos podía ser una glosa, un 
añadido posterior. Así Bond (1963) 72 piensa que  jAsiav" (o jAsiavd’) es lo que se ha añadido, 
mientras Linforth (1941) 6 considera que lo es Qrh'issa. Sin embargo la doble adjetivación de 
un sustantivo es bastante frecuente en Eurípides; podemos tomar como ejemplo en este mismo 
fragmento de Hipsípila, unos versos después (vv. 20-21) la expresión 
Foinivka" Turiva pai'" Eujrwvpa, que encontramos también de forma muy semejante en el Fr. 472 
Kannicht de los Cretenses (v.1: Foinikogenou'" pai' th'" Turiva" tevknon Eujrwvph"); se insiste 
en el origen fenicio de Europa mediante dos adjetivos casi sinónimos, como se podría insistir en 
el origen tracio de la lira (o de Orfeo) en el texto que estamos tratando mediante la acumulación 
de Qrh'issa y  jAsiav" (o jAsiavd’). En ambos casos se trata de adjetivos gentilicios. 
20 La primera es el instrumento que tradicionalmente se considera que tocaba Orfeo, las 
segundas pertenecen al tipo de literatura popular y pseudocientífica que circuló atribuida al 
mítico cantor. Ambos textos son estudiados en profundidad más adelante en los capítulos 7. 
Orfeo, músico  y  8. Orfeo, autor literario, respectivamente. 
21 Para un análisis más profundo de este texto vid. § 5. Orfeo educador. 
22 Varias fuentes nos ofrecen descripciones del monte Pangeo y del territorio que lo 
rodeaba, por ejemplo: A. Pers. 494;  Hdt. 5. 16, 7. 112; Th. 2. 99; Verg. G. 4. 462; Plin. HN 4. 
40. 
23 Hay que tener en cuenta que la atribución de esta obra a Eurípides es dudosa. Sobre 
los problemas de atribución vid. § Objetivos y planteamiento del trabajo, en especial la  n. 1. 
Sobre el argumento del Reso vid. § 9. 1. Cuestiones previas. Argumento del Reso.  
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B£kcou prof»thj éste Pagga…ou pštran 
      êikhse, semnÕj to‹sin e„dÒsin qeÒj.  
 
...del mismo modo que el profeta de Baco habitó el rocoso Pangeo, dios 
venerado por los que saben (los iniciados) ([E.] Rh. 972-973). 
 
No se explicita quién es ese “profeta de Baco”; se ha pensado que podía 
tratarse de Orfeo, que aparece mencionado unos cuantos versos antes, pero es 
una cuestión bastante debatida24. 
 
B) El segundo testimonio, más dudoso aún, lo componen dos escolios, en 
muy mal estado de conservación, realizados en el margen del papiro de 
Hipsípila, y que parecen referirse a unos versos perdidos: 
'H]dwn…si Qraik…aij, ...  
Edonides: tracias [...]  
 
P£]ggaion Ôroj tÁj Qr£ikhj. 
Pangeo: monte de Tracia (E. Hyps Fr. 759a Kannicht vv. 1571-1572 [50-51]). 
 
De ellos sólo se puede deducir que el poeta habría escrito en los versos 
perdidos las palabras  jHdwnivsi y Pavggaion. Cockle25 piensa que podría tratarse 
de una referencia a Licurgo o a Orfeo, porque ambos murieron en el Pangeo. Sin 
embargo, según considera Bond26, también sería posible una alusión a Dioniso,  
puesto que en el monte Pangeo existió un oráculo de este dios, tal como afirma  
Heródoto27. 
La relación de Orfeo con el monte Pangeo se remonta al menos a las 
Basárides de Esquilo: el mítico cantor, a consecuencia de lo que vio en el Hades 
al bajar en busca de su esposa, dejó de ser fiel de Dioniso y comenzó a venerar a 
Apolo. Así, cada amanecer subía al monte Pangeo para recibir cantando a Helio-
                                                 
24 También se ha propuesto como “profeta de Baco” a Licurgo, Zalmoxis,  Dioniso o el 
propio Reso. Sobre este tema vid. § 9. 3. El profeta de Baco. En relación a las ideas escatológicas 
que se vierten en los vv. 962-973 del Reso vid. § 14. 4. Reso 962ss, Un destino especial en el 
Más Allá. 
25 Cockle (1987) 174-5. 
26 Bond (1963) 123. 
27 Hdt. 7. 111. 2. 
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Apolo. Dioniso enfurecido por este comportamiento provocó su muerte a manos 
de las basárides, probablemente en el mismo monte28. 
 Esta leyenda habla del Pangeo como el lugar donde Orfeo acude cada 
mañana a venerar al sol y donde es asesinado. No se dice explícitamente que sea 
el lugar de nacimiento del mítico cantor, pero parece lo más probable puesto que 
es donde habita y muere.  
Una de las versiones más amplias que nos ha llegado del mito de Orfeo, 
sobre todo en relación al episodio de la muerte de Eurídice, es la de Virgilio, 
quien localiza la acción en Tracia y menciona lugares como el monte Pangeo29, 
de lo que podría deducirse que, según él, Orfeo habría nacido y vivido en este 
territorio. 
Por otra parte, también algunos poetas tardíos localizan el nacimiento del 
bardo en el Pangeo: 
Así, El poeta latino Silio Itálico, del s. I d. C., refiriéndose a Orfeo afirma 
que: 
Non illo Pangaea iuga aut Mavortius Haemus, 
Non illo modulante sonos stetit ultima Thrace. 
 
Ante aquél ni las cimas del Pangeo o el belicoso Hemo, ante aquél que 
entonaba canciones ni la más lejana Tracia podía mantenerse inmóvil (Sil. Ital. 2. 464 = 
OF 932 II). 
 
Más explícito es el testimonio de Máximo Tirio, s. II d. C., que señala el 
Pangeo claramente como el lugar de nacimiento de Orfeo: 
'OrfeÝj ™ke‹noj Ãn młn O„£grou pa‹j kaˆ KalliÒphj aÙtÁj, ™gšneto dł 
™n Qr£ikhi ™n tîi Pagga…wi Ôrei: nšmontai dł toàto Qraikîn oƒ 'OdrÚsai, Ôreion 
gšnoj, lhistaˆ kaˆ ¥xenoi 
 
 Aquel Orfeo era hijo de Eagro y de la propia Calíope, y nació en Tracia en el 
monte Pangeo. Lo habitan de entre los tracios los odrisas, pueblo montañés, bandidos e 
inhospitalarios (Max. Tyr. 37. 6 (300 Trapp) = OF 931 III)30.  
                                                 
28 Así lo cuenta Eratóstenes en los Catasterismos (24. Sobre la lira). Vid. n. 17. 
29 Verg. G. 4. 461. Ovidio (Met. 10. 1-11. 84) también sitúa la el mito en Tracia, pero no 
menciona el Pangeo en ningún momento. 
30 A estos testimonios podemos añadir también Serv. Georg. 4. 461 = OF 932 I, del s. 
IV d. C., que  comenta los nombres “Pangeo” y “Reso”, que aparecen en un verso de las 
Geórgicas de Virgilio, y los pone en relación con Orfeo. 
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Orfeo, aunque no actúa como personaje activo en la Hipsípila, desempeña 
un importante papel como guardián y educador de los hijos de la protagonista en 
los antecedentes, que el trágico establece, de la trama de la tragedia. Debido a 
este contexto parece probable que Eurípides, en los versos perdidos de la 
Hipsípila a los que se refiere el escolio sobre el Pangeo, pudiera estar reflejando 
la tradición que sitúa el nacimiento y la morada de Orfeo en el monte Pangeo y 
sus alrededores. Esa misma tradición la recogen posteriormente las fuentes que 
acabamos de señalar. 
  
2. Orfeo, macedonio 
Existen testimonios, aunque minoritarios, que relacionan a Orfeo con 
Macedonia. Sobre todo se centran en el monte Olimpo y las regiones cercanas a 
él31.  
Eurípides en las Bacantes localiza a Orfeo en este monte, vinculándose así 
con esta segunda tradición de menor repercusión, aunque de una manera bastante 
vaga, sin señalar ninguna ciudad o territorio concreto cercano al Olimpo: 
      (...) ™n ta‹j poludšndres- 
                  sin 'OlÚmpou qal£maij, œn- 
                  qa pot’  'OrfeÝj kiqar…zwn  
                  sÚnagen dšndrea moÚsaij,  
 
En las boscosas hendiduras del Olimpo, donde en tiempos al son de la cítara 
Orfeo congregaba los árboles... (E. Ba. 560-3). 
 
El Olimpo se encontraba entre Macedonia y Tesalia. La región de Pieria, 
que estaba junto al monte y en la que en varias ocasiones se sitúa al cantor32, fue 
                                                 
31 Cf. OFF 934-937, donde se recogen los testimonios que sitúan la patria de Orfeo en 
cualquier región o ciudad de Macedonia (Olimpo y Pieria en OF 934; Dío y Pimplea en OFF 
935-936; Libetra en OF 937). También existe la tendencia de algunos autores de conciliar las dos 
tradiciones, como por ejemplo Estrabón (7. 330 Fr.18) que afirma que el origen de Orfeo es 
tracio (de la tribu de los cícones), pero que vivió en Macedonia. En esta misma línea, Conón 
(Fab. 15) hace de Orfeo rey de tracios y macedonios. Apolonio Rodio (1. 28-34) también mezcla 
estas dos tradiciones haciendo que la patria de Orfeo se extienda desde Pieria, en Macedonia, 
hasta la ciudad tracia de Zona. 
32 Cf. OFF 934-936 (pues en ocasiones se considera que Pimplea es un territorio de 
Pieria).  
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habitada en tiempos muy antiguos por la tribu tracia de los píeres33. En esta 
región se encuentran especialmente tres ciudades, Libetra, Pimplea y Dío, en la 
primera de las cuales, al parecer, había un xoanon que representaba a Orfeo34. 
El hecho de que el territorio fuera macedonio, pero la población, tracia, 
muestra la estrecha relación del mito de Orfeo con ambas regiones.  
Por otra parte, la mayoría de los autores, sobre todo los más antiguos, 
parecen indiferentes respecto a la cuestión de si Orfeo era tracio o macedonio. 
Tradicionalmente se le relaciona con Tracia, el Olimpo, el Pangeo y Pieria. Así 
el propio Eurípides, que no se preocupa en absoluto por la cuestión del origen del 
bardo, lo sitúa sin problema en algunas ocasiones en Tracia y en otras en el 
monte Olimpo, como acabamos de ver. 
Orfeo, como algunos otros personajes de la mitología griega relacionados 
con la música y la poesía, es considerado extranjero. Por ejemplo, también se 
establece que la patria de los míticos cantores Támiris y Museo es Tracia, y, por 
supuesto, la de Dioniso. Además, por otra parte, se considera que las Musas 
proceden de la región de Pieria. Quizá la tradición que relaciona a Orfeo con el 
Olimpo y la región de Pieria tenga su origen en el hecho de que su madre era una 
Musa.  
Pero, como afirma Graf35, que Orfeo sea considerado tracio o macedonio, 
en definitiva, extranjero, no significa necesariamente que este personaje en 
determinado momento de la historia, o incluso de la prehistoria, fuera tomado 
por los griegos de una mitología extranjera. Es posible que el hecho de que el 
mito haga de él un personaje extranjero indique que lo que representaba (sobre 
todo el poder de la mousikhv y un conjunto de creencias religiosas muy diferentes 
a las que ofrecía la religión tradicional del Estado) era sentido por la sociedad 
como un elemento extraño a su forma de concebir la religión.      
 
 
 
 
 
                                                 
33 Cf. Str. 10. 2. 71. Cf. Graf (1987) 87-88 y para cuestiones arqueológicas cf. 
Hammond (1972) vol. 1, 416-418. 
34 Plu. Alex. 14. 8 (OF 1084). Para otras estatuas de Orfeo Cf. et. OFF 1081-1086.  
35 Graf (1987) 99-101. 
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3. LA FAMILIA DE ORFEO 
 
En cuanto a la familia de Orfeo y a su origen divino, Eurípides guarda 
silencio. Es únicamente  en  el Reso36  943-945, donde podemos encontrar una 
fugaz alusión a su ascendencia: 
musthr…wn te tîn ¢porr»twn fan¦j  
œdeixen 'OrfeÚj, aÙtanšyioj nekroà  
toàd’  Ön katakte…neij sÚ· (...) 
 
Allí mostró las antorchas de los secretos misterios Orfeo, primo hermano de 
éste a quien tú mataste... ([E.] Rh. 943-945). 
 
El autor resalta el parentesco del bardo con Reso, protagonista de la 
tragedia; son primos hermanos. Reso es hijo de la Musa Terpsícore, lo que 
implica que Orfeo también es hijo de otra Musa.  
En la mayoría de los testimonios sobre la madre de Orfeo ésta es la Musa 
Calíope37, aunque algunos autores hablan también de Clío, Menipe o Polimnia38. 
Otras fuentes al referirse a la madre de Orfeo afirman que es una Musa, pero no 
dan su nombre39. En este pasaje del Reso tampoco se menciona el nombre de la 
madre de Orfeo, es más aún, ni siquiera se dice a las claras que sea una Musa, 
sino que este hecho se infiere por el grado de parentesco que une al mítico cantor 
con Reso. 
Al margen de esta pequeña referencia no se encuentra nada más en este 
sentido en el corpus euripideo. El trágico no da importancia alguna al origen 
                                                 
36 La atribución de esta obra a Eurípides es dudosa. vid. § Objetivos y planteamiento del 
trabajo, en especial la n. 1. Para un estudio más amplio de los vv. 943ss del Reso vid. § 9. 2. 
Orfeo, transmisor de ritos mistéricos.  
37 Calíope como la madre de Orfeo aparece en  un escolio al v. 346 de esta misma 
tragedia que explica el hecho de que algunas Musas han tenido hijos como Reso, Lino u Orfeo 
(Sch. [E.] Rh. 346 (II 335, 19 Schwartz) = OF 903). También testimonian a Calíope como madre 
de Orfeo Tim. Pers. Fr. 791, 221-224 Hordern (et Page = 234-238 Janssen) = OF 902; Parmen. 
Anth. Pal. 16. 217 = OF 904; Procl. in Pl. R. 2. 316. 3 Kroll = OF 905;  OA. 681-683 = OF 906. 
Sobre Calíope cf. Guthrie (1935) 27.  
38 Clío en Sch. Hom. K. 435 (I 364, 16 Dind.) y Eust. Il. p. 817, 29 = OF 908. Menipe en 
Tz. H. Chil. 1. 308-310; 7. 1000-1008, 2; 4. 282; Tz. in Ar. Ra. 1032 (1002, 3 Koster) = OF 909. 
Polimnia en Sch. A. R. 1. 23-25a (9, 3 Wendel) = OF 907. 
39 Como una Musa anónima la podemos encontrar en Pl. R. 364e, 366a, Tim. 40d (= OF 
910) y en D. Chr. 32. 61; Cic. N.D. 3. 45; Serv. Aen. 1. 8 (I 14, 21 Thilo-Hagen) (= OF 911). 
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divino del personaje, quizá porque no era relevante en los contextos en los que lo 
menciona, quizá también, en parte, porque pretende una visión de los personajes 
más humana y desmitificada: el dramaturgo generalmente  tiende a humanizar a 
sus héroes, despojándolos de su halo divino y haciendo que sean más próximos 
al hombre corriente. 
En un escolio a la palabra ijalevmwi, “canto lúgubre”, que aparece en el 
verso 895 del Reso (II, 343 Schwartz), se pone este término en relación con el 
personaje mítico Yálemo, que habría sido uno de los tres hermanos de Orfeo (los 
otros dos, Lino e Himeneo) 40. Todos ellos serían hijos de Calíope y Apolo:  
'Asklhpi£dhj (...) lšgei (...): KalliÒphi g£r tÕn 'ApÒllwna micqšnta 
gen[n]Ásai L…non tÕn presbÚteron kaˆ tre‹j met’ ™ke‹non, `Umšnaion ['I£]lemon 
'Orfša. tîi dł newtšrwi t¾n młn ™piqum…an [tîn tÁj mhtrÕj ™pith]deum£twn 
™mpese‹n kaˆ perˆ t¾n mousik¾n [dienhnocšn]ai p£ntwn:  
 
Asclepíades (…) dice que Apolo, uniéndose a Calíope, engendró a Lino, el 
mayor, y a tres después de él, Himeneo, Yálemo y Orfeo. Al más joven le invadió la 
pasión por la actividad de su madre y en la música aventajó a todos. (Asclepiad. ap. Sch. 
[E.] Rh. 895 (II 343. 6 Schw. = FGrHist 12 F 6b) = OF 912 II).  
 
Por lo general se le asigna como padre a Eagro41, un dios-río tracio, sin 
embargo existe una tradición minoritaria, a la que responde este escolio, en la 
que se le hace hijo de Apolo42. Quizá esta versión tenga su origen en un pasaje 
de Píndaro: 
™x 'ApÒllwnoj dł formigkt¦j ¢oid©n pat»r  
œmolen, eÙa…nhtoj 'OrfeÚj. 
 
Y por parte de Apolo, llegó el tañedor de la lira, el padre de los cantos, el muy 
celebrado Orfeo. (Pi. P. 4. 176-177). 
 
                                                 
40 Sólo nos ofrecen información respecto a los hermanos de Orfeo algunos escolios y un 
fragmento de Píndaro (Fr. 128c Sn.-Maehl), cf. OFF 912-913; también, una única fuente latina: 
Hyg. Fab. 165 (138, 8 Marshall) = OF 914. 
41 Para Eagro como padre de Orfeo, cf. OFF 890-894. 
42 Para la tradición que considera que es Apolo el padre de Orfeo, cf. OFF 895-898. 
Algunos autores dudan entre Eagro y Apolo cf. OFF 899-901. 
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Ya desde antiguo fue objeto de discusión la interpretación de estos 
versos43: se ha pensado que ejx  jApovllwno" indicaría la relación de Orfeo con 
este dios porque preside la actividad musical, de la cual el bardo es el máximo 
representante, el “padre de los cantos”, y no se referiría a que Apolo literalmente 
era el padre de Orfeo. Sin embargo, por la ambigüedad de la expresión, habría 
dado lugar a un equívoco que acabó desembocando en una nueva versión en la 
que el tracio era hijo de este dios. 
También podría tratarse de una ambigüedad deliberada de Píndaro, con la 
que intentara recoger las dos versiones de la ascendencia del bardo, quizá ya 
existentes en su época44. 
Pero Eurípides, como hemos visto, no se ocupa de esta cuestión en 
ninguna de las obras conservadas; no da el nombre ni del padre ni de la madre de 
Orfeo, únicamente se deduce de las palabras del autor de Reso que aquella era 
una Musa. 
Respecto a la descendencia de Orfeo, tampoco encontramos ninguna 
referencia en la obra del trágico; sin embargo en el Reso, inmediatamente 
después de los versos que hemos señalado, tras Orfeo se menciona a Museo, que 
en ocasiones es considerado su hijo o su discípulo45, pero en este caso no se 
especifica ningún grado de parentesco. 
Da la impresión de que para Eurípides carece de importancia toda la 
relación familiar que une a Orfeo con diversos personajes, incluso parece querer 
evitar referencias a su relación con los dioses por ser hijo de una Musa, e incluso, 
según versiones, del propio Apolo. Como señalamos en los siguientes 
                                                 
43 Cf. Sch. Pi. P. 4. 176 Drachmann (II, 139, 15). 
44 Cf. al respecto Linforth (1941) 4 -5, 8; Cf. Braswell (1988) 255ss que recoge 
interpretaciones antiguas y modernas de estos versos pindáricos. 
45 Museo como hijo de Orfeo lo testimonian D. S. 4. 25. 1 = OF 916 y MF 10 I; Phld. 
Piet. (P.Hercul. 243 VI 3, p. 13 Gomperz) = MF 10 III; Ps.-Iust. Coh. ad Gr. 15. 1 (43 Marc.) = 
MF 10 IV; Cassiod. Epist. Theoderic. var. II 40 p. 71, 9 Momms. = MF 10 V. Museo como 
discípulo de Orfeo aparece en Tat. Orat. 39. 3 (71 Marc.) = MF 4 I, y Orat. 41. 3 (73 Marc.) = 
MF 4 V; Clem. Al. Strom. 1. 21. 103. 5 = MF 4 I, y Strom. 1. 21. 131. 2 = MF 21 I; Suda s.v. 
Mousai'o" (III 414, 24 Adler) = MF 21 II; Tz. Ex. Il. p. 17, 10 Hermann = MF 21 III; Georg. 
Syncell. 296 (183, 24 Mosshammer) = MF 11 IV. 
Contamos también con dos testimonios aislados, de los que uno (Pl. R. 363c) quizá haga 
de Museo el padre de Orfeo (aunque no es del todo segura la identificación, pues podría tratarse 
de una expresión irónica del filósofo), y el otro (Alex. Polyh. en Eus. PE 9. 27 3-4 [ I 499- 8- 12 
Dindorf] ), su maestro, probablemente confundiéndolo con Moisés.  
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capítulos46, el trágico incide en los poderes extraordinarios de la música y la 
poesía de Orfeo, y parece que en ningún momento quiere vincularlos al hecho de 
que el bardo fuera hijo de alguna divinidad. 
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
46 Sobre todo vid. § 7. Orfeo, músico y § 8. Orfeo, autor literario. 
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4. ORFEO, ARGONAUTA 
 
4. 1. Cuestiones previas 
La historia mítica de Orfeo se compone, sobre todo, de dos grandes 
viajes: el descenso a los infiernos para intentar recuperar a su esposa Eurídice47 y 
la travesía de los Argonautas en busca del vellocino de oro, en la que Orfeo 
participa, aunque no como protagonista, sino como “asistente especializado” de 
los muchos que acompañan al líder de la expedición, Jasón. Ambos viajes son 
significativos en la leyenda de Orfeo, pero dependiendo de la época cobra mayor 
importancia uno u otro tanto en la literatura como en la iconografía. Así, en 
general, las fuentes más antiguas parecen haber dado más importancia a la 
participación de Orfeo en el viaje de los Argonautas, mientras que los 
testimonios de época postclásica, como Virgilio y Ovidio48, dejan de lado la 
faceta de Orfeo como tripulante de la Argo y se centran más en la pérdida de 
Eurídice, tema que se ajustaba más a los gustos estéticos y temáticos romanos. 
En época muy tardía la faceta de Orfeo como Argonauta es retomada por un 
poeta anónimo que escribe las Argonáuticas órficas49, donde el bardo ocupa un 
lugar preeminente por ser convertido en el narrador del relato. 
 En la Antigüedad, el viaje significaba adquirir una serie de 
conocimientos relacionados con lugares, gentes y creencias diferentes a las del 
lugar de origen, y por lo tanto el viajero es considerado más sabio. El origen 
último de algunos de los relatos mitológicos de viajes extraordinarios, como 
puede ser el de los Argonautas, podría ser el recuerdo colectivo de la migración 
del propio pueblo en un tiempo lejano para buscar otros lugares donde asentarse, 
dentro del gran proceso de las colonizaciones. 
                                                 
47 Para un tratamiento detallado de este tema vid. § 6. Orfeo y Eurídice: el descenso al 
Hades. 
48 Verg. G. 4. 453-525; Ov. Met. 10. 1-11. 84. La excepción son las Argonáuticas de 
Valerio Flaco y la Tebaida de Estacio (5. 343-345), donde Orfeo aparece entre los componentes 
de la expedición. 
49 Sobre las Argonáuticas órficas existe una amplia bibliografía de la que podemos 
destacar: Boulanger (1929); Dottin (1930); Bacon (1931); Vian (1952); Fabre (1972); Rovira 
(1978); Sánchez Ortíz de Landaluce (1992), (1993a), (1993b), (1996), (2001), (2003a), (2003b), 
(en prensa); Luiselli (1993); Agosti (1994). 
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En la Hipsípila de Eurípides encontramos una descripción de Orfeo a 
bordo de la nave Argo. 
 
4. 2. Hipsípila, Fr. 752g Kannicht vv. 8-14 
(...) mšswi dł par’  ƒstîi  
'Asi£j50  œlegon „»ion  
QrÁiss’ ™bÒa k…qarij 'Orfšwj  
makropÒlwn pitÚlwn  
™rštaisi keleÚsmata melpomšna,  
tÒte młn tacÚploun,  
tÒte d’ e„lat…naj ¢n£pauma pl£ta[j].  
 
Junto al mástil del medio, la tracia cítara asiática de Orfeo hacía sonar una 
lastimera elegía que marcaba el ritmo de los abundantes golpes de los remeros, unas 
veces para navegar rápidamente, otras como descanso del remo de madera de abeto. (E. 
Hyps. Fr. 752g Kannicht vv. 8-14). 
 
 
 
4. 3. Resumen de la trama de la tragedia e integración del 
fragmento en ella   
El tema principal de esta tragedia, como señalamos de forma más 
detallada en otro capítulo51, era el reencuentro de Hipsípila con sus hijos52, fruto 
de su relación con Jasón. En su viaje, los Argonautas se detuvieron en Lemnos, 
donde convivieron con las mujeres de la isla durante cierto tiempo. Jasón se unió 
a la princesa, Hipsípila.  
Por un castigo de Afrodita, las lemnias  habían asesinado a todos los 
hombres del lugar, pero Hipsípila, a escondidas, había logrado salvar a su padre 
de la matanza y, tiempo después, cuando las otras mujeres descubrieron su 
traición, tuvo que huir, separándose de sus hijos. Tras una serie de avatares, 
Hipsípila termina como esclava de los reyes de Nemea, encargada de cuidar al 
                                                 
50 Para los problemas textuales que ha suscitado este adjetivo vid. n. 19.  
51 Vid. § 15. 2. 1. Trama de la Hipsípila e integración del fragmento en ella. 
52 El nombre de los hijos de Hipsípila varía según las fuentes, Eurípides los llama en esta 
tragedia Euneo y Toante. Para más detalle vid. n. 87. 
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pequeño príncipe, el niño Ofeltes. La tragedia de Eurípides se desarrolla en este 
punto53: el ejército de los Siete contra Tebas llega a Nemea y, al encontrarse con 
Hipsípila, le piden que les muestre dónde pueden coger agua para hacer 
sacrificios. Debido al descuido de la heroína, al conducirles hasta una fuente, una 
serpiente mata al pequeño Ofeltes. El ejército de los Siete defiende a Hipsípila 
ante las iras de los reyes nemeos e instaura unos juegos en honor del niño 
muerto. Al final de la tragedia se produce la escena de reconocimiento entre 
Hipsípila y sus hijos, quizá tras la participación de éstos en los juegos, aunque es 
difícil saberlo por el estado tan deteriorado en que se encuentra la tragedia en 
este punto. Por último tiene lugar la liberación de Hipsípila de la esclavitud, 
probablemente gracias a la intervención divina de su abuelo, Dioniso.  
Parece que el texto que nos ocupa formaba parte de la párodos54; 
Hipsípila en su monodia recuerda la llegada de los Argonautas a Lemnos, pues 
desearía volver a ver la nave Argo, ver de nuevo a Jasón, y no al ejército argivo 
(que anuncia la guerra), al que poco antes se ha referido el coro55. 
Eurípides, en nuestro fragmento, pone en boca de Hipsípila una 
descripción de la llegada de la nave Argo a Lemnos, en la que Orfeo destaca por 
su papel como cómitre. Se trata de un recuerdo de la heroína, que carece de 
importancia en el hilo argumental de la tragedia.  
Orfeo es mencionado varias veces en la Hipsípila, pero no es un 
personaje activo en la tragedia, sino que forma parte del pasado y los recuerdos 
de sus protagonistas: de Hipsípila por ser uno de los extraordinarios compañeros 
de su amado Jasón, y de Euneo y Toante, por ser quien los cuidó y educó tras la 
muerte de su padre56.   
 
 
 
                                                 
53 Para una reconstrucción detallada de la tragedia cf. Bond (1963) 6; Cockle (1987) 39-
49; Jouan-Van Looy (2002) 155-171. 
54 Cf. Bond (1963) 6; Cockle (1987) 44-5. Es una párodos especial, un kommos entre el 
coro e Hipsípila. Semejante a ésta son las de Helena, Heraclidas, Orestes y Troyanas. Cf. al 
respecto Kranz (1949) col. 1689ss. 
55 E. Hyps. Fr. 752f vv. 30ss Kannicht.  
56 De este tema nos ocupamos en el capítulo siguiente, vid. § 5. Orfeo, educador. 
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4. 4. Orfeo y el viaje de los Argonautas 
4. 4. 1. Primeros testimonios 
La participación de Orfeo en la expedición argonáutica se halla 
testimoniada desde fecha muy temprana en la literatura y el arte griegos. 
Se conserva en el Museo de Delfos una metopa del Tesoro de los 
Sicionios57, fechada en el segundo cuarto del s. VI a. C., en la que se encuentra la 
primera representación iconográfica segura que se ha conservado de Orfeo. A 
bordo de la proa de una nave se encuentran dos figuras, una barbada y la otra 
imberbe, que tocan la cítara flanqueadas por otras dos figuras a caballo. A pesar 
del mal estado de conservación de la metopa, no cabe duda de que se trata de 
Orfeo en la nave Argo, porque hay una inscripción con su nombre: ORFAS. En 
cuanto a los dos jinetes, unánimemente se considera que son los Dioscuros. De 
las dos figuras centrales de los cantores tocando la lira, por lo general se supone 
que el varón barbado es Orfeo58, y que el otro podría ser bien Filamón, cuyo 
nombre ofrece Ferecides59 en el catálogo de los Argonautas en lugar de Orfeo, o 
bien un joven noble sicionio que participara en el viaje y que habrían querido 
resaltar poniéndolo junto a Orfeo60. 
Se ha considerado que las metopas del Tesoro de los Sicionios podrían 
estar influidas por la épica de Eumelo de Corinto61. Y probablemente, el primer 
testimonio literario que presenta a Orfeo como Argonauta es el que ofrece el 
P.Oxy LIII 3698 (= OF 1005a I), atribuido a este autor (ca. ss. VIII-VII a. C.). 
En él, se menciona a Orfeo (como hijo de Eagro), a Mopso y a Jasón, junto con 
una nave, cuyo nombre no aparece, pero que con seguridad parece ser la Argo62.  
                                                 
57 Garezou (1994) nº 6. cf. Scheford (1962) lám. 63a, (1993) 263-4 fig. 283; Fuchs 
(1969) fig. 448; Vojatzi (1982) 40ss. lám. II y nº26; Blätter (1984) 591 y 599; Olmos (1998) 4-5, 
(en prensa). Cf. et. Guthrie (1935) 29-30; Linforth (1941) 3ss; Graf (1987) 97; Robbins (1982) 5-
9; Bremmer (1991) 17. 
58 Por el contrario, Bremmer (1991) 17 propone que Orfeo sea el varón imberbe. 
59 FGrHist 3 Fr. 26 = Sch. A. R. 1. 23-25a. Lo propone Robert (1920) 416 n. 6 y le 
sigue Wilamowitz (1924) 243 n. 3. 
60 Cf. Olmos (1998) 5 y (en prensa) 
61 Cf. Schefold (1972) 168-9; Olmos (1998) 5. 
62 Cf. Debiasi (2003) 1-5. En el Fr. 8 de Eumelo de Corinto (= Fr. 28 West; OF 1012) 
aparece Orfeo como ganador, con el arte de la cítara,  en unos juegos organizados por los 
Argonautas.  
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Existe también un testimonio antiguo, de Simónides (ca. s. VI-V a. C.), 
que muy bien podría describir la presencia de Orfeo en la nave Argo63: 
(...) kaˆ ¢peiršsioi  
pwtînt’  Ôrniqej Øpłr kefal©j,  
¢n¦ d’  „cqÚej Ñrqoˆ  
kuanšou 'x Ûdatoj ¤l- 
lonto kal©i sÝn ¢oid©i. 
 
...e innumerables aves volaban sobre su cabeza, y los peces, erguidos saltaban 
del mar de lapislázuli al son de su bello canto. (Simon. Fr. 62. PMG 567  Page). 
 
Se insiste en los efectos del arte del bardo sobre los animales, en este caso 
aves y peces. El cuadro que describe el autor hace pensar en el tracio tocando la 
lira o cantando a bordo de la Argo. El mismo efecto de la música de Orfeo sobre 
los peces se describe en un pasaje de Apolonio64: 
to‹si dł form…zwn eÙq»moni mšlpen ¢oidÁi  
O„£groio p£ij NhossÒon eÙpatšreian  
”Artemin, (...)  
(...) toˆ dł baqe…hj  
„cqÚej ¢…ssontej Ûperq’  ¡lÒj, ¥mmiga paÚroij  
¥pletoi, Øgr¦ kšleuqa diaska…rontej ›ponto·  
 
Para ellos el hijo de Eagro celebra con un armonioso canto al son de la 
forminge a Ártemis Salvanaves, hija de buen padre (…) y los peces saltando fuera del 
profundo mar, junto con los pequeños los enormes, les seguían saltando por los húmedos 
caminos (A. R. 1. 569-574). 
 
Sin embargo, es Píndaro en la Pítica 4. 176ss65, quien, ya sin lugar a 
dudas,  hace que el mítico cantor forme parte de la expedición, pues lo coloca de 
los primeros en la lista de los Argonautas que ofrece:  
 
                                                 
63 Generalmente se considera que la escena que describe Simónides se refiere al viaje de 
Orfeo como Argonauta. P. ej. cf. Gildersleeve (1890) 296; del Grande (1957) 240; Robbins 
(1982) 6; Campbell (1991) 455. 
64 También en A. R. 1. 494ss encontramos a Orfeo cantando una cosmogonía a bordo de 
la nave. 
65 C.a. 462 a. C. Sobre la ambigüedad en la expresión ejx  jApovllwno" hemos tratado en 
el capítulo 3. La familia de Orfeo. 
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™x 'ApÒllwnoj dł formigkt¦j ¢oid©n pat»r  
œmolen, eÙa…nhtoj 'OrfeÚj. 
 
Y por parte de Apolo, llegó el tañedor de la lira, el padre de los cantos, el muy 
celebrado Orfeo. (Pi. P. 4. 176-177). 
 
 
4. 4. 2. Función de Orfeo en el viaje: cómitre 
Las funciones de Orfeo en el viaje de los Argonautas son muy variadas, 
según los testimonios que hablan sobre el tema, pero siempre están relacionadas 
con el extraordinario talento musical del bardo. Es Apolonio de Rodas quien 
ofrece un relato más completo de cada momento en que Orfeo utiliza su música 
para ayudar a los Argonautas66.  
Parece que la labor principal y atestiguada desde más antiguo que cumple 
Orfeo a bordo de la Argo es la de cómitre (keleusthv"), es decir, la persona 
encargada de marcar con su música el ritmo a los remeros. Este motivo, recogido 
por primera vez en el texto de la Hipsípila que estamos estudiando, está bastante 
generalizado en autores posteriores e, incluso, se suele presentar como la 
ocupación propia del bardo en el viaje.  
Así Apolonio de Rodas, al principio de las Argonáuticas, describe cómo 
los Argonautas reman al son de la música de Orfeo:  
ïj oƒ Øp’  'OrfÁoj kiq£rhi pšplhgon ™retmo‹j  
pÒntou l£bron Ûdwr, ™pˆ dł ·Òqia klÚzonto·  
 
Así, éstos al son de la cítara de Orfeo golpeaban con los remos la violenta agua 
del mar, y batían las olas (A. R. 1. 540-541).  
 
Estacio menciona la ocupación de Orfeo como cómitre e, incluso, parece 
haber modelado su texto basándose en los versos de Eurípides, pues, como el 
trágico, dice que Orfeo se encuentra apoyado en el mástil y que con su música 
hace que los Argonautas no se cansen: 
 acclinis malo mediis intersonat Orpheus 
 remigis tantosque iubet nescire labores 
                                                 
66 Cf. Graf (1987) 96; Schwarz (1984); Bernabé (en prensa 2). 
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Apoyado en el mástil, Orfeo canta entre los remeros y les invita a ignorar tan 
grandes esfuerzos (Stat. Theb. 5. 344-345).  
 
Por su parte, Luciano pone en boca de Heracles una referencia a Orfeo 
como cómitre, y, también afirma que gracias a la música del bardo los 
Argonautas no se cansaban al remar: 
'OrfeÚj ™stin, sÚmplouj ™pˆ tÁj 'Argoàj ™mÒj, ¼distoj keleustîn 
¡p£ntwn. prÕj goàn t¾n æid¾n aÙtoà ¼kista ™k£mnomen ™ršttontej.  
 
 Es Orfeo, que navegó conmigo en la Argo, el más dulce de todos los cómitres. 
Pues en verdad, gracias a su canto, nos cansábamos mínimamente al remar (Luc. Fug. 
29).  
 
Muy Posteriormente Higino también cuenta a Orfeo entre los Argonautas 
y le hace el encargado de marcar el ritmo de la navegación67: 
…ad proram et remus sederunt Peleus et Telamon; ad pitulum sederunt 
Hercules et Idas; caeteri ordinem servaverunt; celeuma dixit Orpheus Oeagri filius. 
 
En la proa y a los remos se sentaron Peleo y Telamón; en los bancos centrales 
se sentaron Hércules e Idas; el resto conservó su orden; Orfeo, el hijo de Eagro, marcaba 
el ritmo de navegación (Hyg. Fab. 14. 32).  
 
También Valerio Flaco habla de Orfeo como cómitre de la Argo: 
Nec vero Odrysius transtris impenditur Orpheus 
Aut pontum remo subigit, sed carmine tonsas  
Ire docet, summo passim ne gurgite pugnent. 
 
En verdad el odrisio Orfeo tampoco pone su esfuerzo en el banco de remeros ni 
con el remo remueve el mar, sino que con su canto indica la marcha a los remeros para 
que no compitan continuamente en la superficie marina (Val. Flac. 1. 470-2). 
 
                                                 
67 También alude el duelo musical entre Orfeo y las Sirenas en Hyg. Fab. 14. 27: Butes 
Teleontis filius quamvis cantibus et cithara Orphei avocabatur, victus tamen est dulcedine 
Sirenum et nataturus ad eas in mare se praecipitavit; “Butes, el hijo de Teleonte, aunque era 
reclamado por los cantos y la cítara de Orfeo, sin embargo fue vencido por el encanto de las 
Sirenas y para nadar hasta ellas se precipitó al mar”.  Sobre Orfeo como contrincante de las 
Sirenas cf. infra. 
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En el pasaje de Eurípides, y posteriormente en los de Estacio y Luciano, 
podría parecer a simple vista que la labor de Orfeo no tiene nada de 
extraordinaria, que simplemente marcaría el ritmo de la navegación, pero puesto 
que el autor sugiere que gracias al hechizo de su canto los remeros no se cansan 
realizando su tarea, es muy posible que los efectos mágicos de la música de 
Orfeo estén aquí presentes. Así, también lo están en las diferentes funciones que 
cumple el bardo en el viaje, de las que Eurípides no se hace eco, pero que 
atestiguan autores como Apolonio Rodio o Diodoro Sículo68. 
Así, Apolonio de Rodas, además de la función de cómitre de Orfeo, 
describe diferentes episodios en los que el bardo es el protagonista: Por un lado, 
Orfeo, entonando un himno consigue restablecer la paz entre los navegantes, 
calmando sus ánimos69, y por otro lado, también desempeña funciones religiosas 
como alzar un altar en honor de Apolo70, dedicar un trípode a Tritón71 e iniciar a 
los Argonautas en los Misterios de Samotracia72.  
Sin embargo, el motivo principal por el que Orfeo participaría en la 
expedición, es porque los Argonautas necesitaban de la magia de su canto para 
vencer a las Sirenas73. 
En unos escolios74 a las Argonáuticas se afirma que Quirón fue quien 
aconsejó la presencia de Orfeo para combatir a las Sirenas. El tema de la 
competición del canto de Orfeo contra el de las Sirenas parece remontarse al s. 
VI a. C.: existe un lécito de figuras negras75 en el que se ve a un tañedor de lira, 
barbado y con túnica larga entre dos Sirenas. Muy verosímilmente puede tratarse 
de Orfeo76, aunque no es una opinión unánime77. Del s. V o inicios del IV a. C. 
                                                 
68 Diodoro, que ofrece una visión más racionalista de Orfeo, explica que los efectos 
maravillosos de su música se deben sólo a la piedad del bardo. Así es gracias a su piedad que los 
dioses acceden a calmar una tormenta (4. 43) y que el dios del mar se muestra benévolo con ellos 
(4. 48ss). 
69 A. R. 1. 494-511 (= OF 67) y Sch. A. R. 1. 494-495. 
70 A. R. 2. 669ss. 
71 A. R. 4. 154ss. 
72 A. R. 1. 915ss. 
73 A. R. 4. 905-911. 
74 Sch. A. R. 1. 23 Wendel y Sch. A. R. 1. 31-34a Wendel. 
75 Heidelberg nº 68/1 c.a. 580-570 a. C. Cf. Hampe (1971); Gropengiesser (1977) 582-
610. 
76 Cf. Valverde Sánchez (1993) 10; Olmos (en prensa). 
77 Así  Hofstetter (1990) 86-7 considera que podría tratarse de Apolo que aparece en esa 
misma pose en otros vasos arcaicos. Y Vojatzi (1982) 43-4 opina que incluso podría no haber 
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data un grupo de terracota suritálico78 que parece representar también al mítico 
cantor entre dos Sirenas. 
En definitiva, en todas las versiones en las que aparece Orfeo como 
Argonauta, es la magia de su canto lo que le hace indispensable; el poder de la 
música es la esencia del personaje desde sus orígenes. Así su presencia en la 
Argo siempre está motivada por su arte, que vemos reflejado de muy diversas 
maneras, como hemos señalado: por ejemplo a modo de cómitre, de contrincante 
de las Sirenas o de pacificador de disputas79.  
 
 
4. 5. Colofón 
El hecho de que Orfeo participara en el viaje de los Argonautas parece 
pertenecer a los estratos más antiguos de su leyenda, pues tenemos testimonios, 
como acabamos de ver, muy tempranos, tanto artísticos como literarios. Sin 
embargo, existe un escolio a las Argonáuticas de Apolonio, que ha llevado a 
pensar a algún autor80 que en la versión originaria del mito Orfeo no formaba 
parte de la tripulación: 
`HrÒdwroj dÚo eŁnai 'Orfe‹j fhsin, ïn ton ›teron sumpleàsai to‹j 
'ArgonaÚtaij. FerekÚdhj ™n tÁi j' Fil£mmwn£ fhsi kaˆ oÙk 'Orfša 
sumpepleukšnai. 
 
Herodoro dice que hay dos Orfeos, de los cuales uno navegó con los 
Argonautas. Ferecides en el 200 dice que navegó con ellos Filamón y no Orfeo (Sch. A. 
R. 1. 23-25a [= Fr. 26 Fowler]). 
 
                                                                                                                                    
relación entre el cantor y las Sirenas, que servirían como imagen ornamental de tipo 
orientalizante.  
78 The J. Paul Getty Museum. Handbook of the collections, Malibu, California, (1991) 
41. Cf. Vermeule (1981) 150 y Olmos (en prensa). 
79 En las Argonáuticas Órficas toma mayor relieve Orfeo, convirtiéndose en el 
protagonista de algunos episodios importantes en detrimento de otros personajes. Así, por 
ejemplo, Orfeo, por un lado, hace posible botar la nave Argo (OA. 245) y, por otro lado, toma 
todo el protagonismo adormeciendo al monstruo que vigila el vellocino, y tanto Medea como 
Jasón quedan en segundo lugar (OA. 991). Cf. Valverde Sánchez (1993) 13-16. 
80 Valverde Sánchez (1993) 8-9 considera que los testimonios de Ferecides y Herodoro 
junto con la metopa del tesoro de los Sicionios prueban un estadio intermedio en el que Orfeo, 
recién incluido en la leyenda argonáutica,  estaba suplantando al primitivo cantor que participó 
en el viaje, quizá Filamón, al que menciona Ferecides y que podría ser el citaredo que está en la 
metopa junto al tracio. 
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 En mi opinión es posible que Ferecides estuviera aludiendo una versión 
del mito, en la que Orfeo no participó, que no tiene por qué ser la más antigua y 
que no tuvo ninguna repercusión posterior.  
Siguiendo a Linforth81, pienso que la propuesta de Herodoro podría ser 
un intento de racionalización del autor desdoblando la identidad de Orfeo: 
creería en la existencia de Orfeo Argonauta, mago y mítico cantor, varias 
generaciones anterior a Homero y Hesíodo. Pero pensaría que los escritos “de 
Orfeo” eran posteriores a los de aquellos dos poetas. Como no duda que los 
escribiera Orfeo, explica la contradicción diciendo que lo hizo otro Orfeo distinto 
del que participó en el mito de los Argonautas. 
Al margen de este escolio, la versión más extendida hace que Orfeo (que 
sería el “autor” de la literatura órfica y el protagonista del mito) participe en la 
expedición desempeñando un papel bastante importante, siempre en relación con 
su música. De esta versión es de la que Eurípides se hace eco en Hipsípila. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
81 Linforth (1941) 157-8. 
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5. ORFEO, EDUCADOR 
 
 5. 1. Texto y problemas textuales 
La faceta de Orfeo como educador en la obra de Eurípides está 
atestiguada también en Hipsípila en el Fr. 759a Kannicht vv. 1614-1623 [93-
102]: 
(EÜn.) 'Argè me kaˆ tÒnd’  ½gag’  e„j KÒlcwn pÒlin.  
(`Uy.)      ¢pomast…diÒn g’  ™mîn stšrnwn.   1615 [94] 
(EÜn.) ™peˆ d’  'I£swn œqan’  ™mÒj, mÁter, pat»r... 
(`Uy.)      o‡moi kak¦ lšgeij, d£kru£ t’  Ômmasin,  
     tšknon, ™mo‹j d…dwj.  
(EÜn.) …'OrfeÚj me kaˆ tÒnd’  ½gag’  e„j Qr£ikhj tÒpon.  
(`Uy.)      t…na patšri potł c£rin ¢ql…wi   1620 [99] 
     tiqšmenoj; œnepš moi, tšknon.  
(EÜn.) moàs£n me kiq£raj 'Asi£doj did£sketai,  
toàt[o]n d’  ™j ”Arewj Ópl’  ™kÒsmhsen m£chj.  
 
 
Euneo: La Argo nos llevó a éste y a mí a la ciudad de los Colcos. 
   Hipsípila: ¡niñito de mi pecho! 
  Eun: Cuando, madre, mi padre Jasón, murió... 
   Hip: ¡Ay de mí! Dices cosas malas y produces lágrimas en mis ojos, hijo. 
   Eun: …Orfeo nos condujo a éste y a mí a ese lugar de Tracia. 
   Hip: ¿Qué favor hizo a vuestro desafortunado padre? Dímelo, hijo. 
Eun: A mí me enseñó el arte de la cítara asiática, y a éste lo preparó para las 
armas de la batalla de Ares. 
 
 
El mayor problema del pasaje y probablemente de toda la tragedia lo 
presenta el verso 1614 [93]. El papiro ofrece la lectura eij" Kovlcwn povlin, que 
da lugar a graves problemas en la interpretación del texto: si se acepta la lectura 
original, Jasón, tras permanecer unos años en Lemnos, se habría llevado consigo 
en la nave Argo a sus hijos, fruto de la relación en la isla con Hipsípila, en el 
viaje de ida a la Cólquide, donde conoció a Medea. Esta interpretación ha 
suscitado muchas dudas y ha hecho sospechar una posible corrupción del texto. 
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Por ello, algunos autores82, para evitar lo que considera una incongruencia en el 
mito, corrigen el texto con la conjetura ej"  jIwlko;n povlin. De este modo Jasón se 
habría llevado a sus hijos de Lemnos en el viaje de vuelta a Yolco, y ellos no 
habrían estado  en la Cólquide.  
En contra de esta hipótesis, otros críticos83 defienden la lectura 
original, eij" Kovlcwn povlin, pues consideran que no hay argumentos suficientes 
para sustituir la lectura original. 
 Además, partiendo del hecho de que en la tragedia no hay ninguna 
referencia a que Jasón se llevara a Yolco a sus hijos, y del hecho de que es 
precisamente Orfeo, un Argonauta, quien se ocupara de ellos tras su muerte, se 
ha sugerido que Eurípides podría reflejar una versión del mito poco extendida en 
la que Jasón moriría  asesinado en la Cólquide por el monstruo que guardaba el 
vellocino84. Robert se basa además en la existencia de un vaso en el que Jasón 
aparece en las fauces del dragón85. Sin embargo esta propuesta no ha gozado de 
la aceptación general.  
 
 
5. 2. Contextualización del pasaje 
En el capítulo anterior86 nos hemos referido en detalle a la trama y la 
reconstrucción de la tragedia, por lo que aquí sólo contextualizaremos de manera 
muy breve el pasaje que nos ocupa. 
Se trata de un diálogo entre Euneo87 y su madre, Hipsípila, que se sitúa 
justo después de que se haya producido la anagnórisis. Euneo cuenta a grandes 
                                                 
82 Mahaffy (1909) 347-52. Linforth (1941) 6 acepta esta conjetura, siguiendo la edición 
de Italie (1923). 
83 Robert (1909) 381ss; Giangrande (1977) 165-75; Jouan-Van Looy (2002)214 y n. 87; 
Kannicht (2004) 787. Para una exposición detallada de la discusión que ha suscitado este verso 
cf. Bond (1963) 131-134 y Cockle (1987) 176. 
84 Robert (1909) 381ss y Giangrande (1977) 167-171.  
85 Douris nº 116 = 93 en Beazley  (1963) 437.  
86 Vid. § 4. 3. Resumen de la trama de la tragedia e integración del fragmento en ella. 
Vid. et. § 15. 2. 1. Trama de la Hipsípila e integración del fragmento en ella. 
87  Los dos hijos de Hipsípila se llaman en esta tragedia Euneo y Toante. Sin embargo, el 
nombre del segundo hijo varía según las fuentes: Toante en esta obra de Eurípides y en Sch. Pi. 
Nem. Arg. 2, AP. III 10 y Stat. Theb. 5. 464ss; Nebrófono en Apollod. 1. 9. 17 y Deípilo en Hyg. 
Fab. 15.  
Por otra parte, Ovidio (Her. 6. 43ss) dice que ambos son hijos nacidos dentro de un 
matrimonio legítimo. 
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rasgos lo que les sucedió a él y a su hermano tras habérselos llevado Jasón 
consigo en la nave Argo: su padre, Jasón, se los llevó a la Cólquide88 y, cuando 
éste murió, fue Orfeo quien se ocupó de ellos: se los llevó a Tracia y allí los 
educó. A Euneo le enseñó a tocar la cítara y a Toante el arte de las armas.  
Parece probable que Eurípides recoja aquí la leyenda de la ascendencia 
mitológica de la familia ateniense de los Euneidas, que podría haberse 
consolidado ya en época del trágico. Determinadas familias influyentes 
pretendían descender de héroes o dioses; así, los Euneidas, destacados en el arte 
de la danza y la cítara, se consideraban, según Hesiquio, descendientes de Euneo, 
y por tanto, en última instancia, también de Dioniso (pues Hipsípila era su nieta). 
Además, al haber sido educado Euneo por Orfeo, se explicaría el talento musical 
de sus descendientes89. 
 
 
5. 3. Orfeo educador de los hijos de Hipsípila: un testimonio 
único 
5. 3. 1. Orfeo como maestro: discípulos ilustres del bardo 
La labor de Orfeo como maestro no es algo ajeno a su leyenda, pues son 
muchos los discípulos ilustres que se le atribuyen:  
El más famoso de todos es Museo, que algunas fuentes afirman que 
incluso es su hijo90. Museo habría aprendido de su padre todo lo relativo a las 
teletai y las creencias religiosas. Se le considera autor de poemas cuyos títulos se 
solapan en muchas ocasiones con las obras atribuidas a Orfeo, además de una 
Teogonía y Oráculos. El personaje de Museo tiene un sabor más local que Orfeo, 
pues en muchas ocasiones se relaciona con Atenas y los Misterios de Eleusis91. 
                                                 
88 Si aceptamos la lectura eij" Kovlcwn povlin que ofrece el manuscrito. Vid. supra. 
89 Cf. Burkert (1994) 44-49. 
90 MFF 20-23.  
91 Sobre estos personajes en relación con Eleusis, vid § 17. 2. 4. Una preparación para 
acceder al Más Allá. Heracles y los Misterios de Eleusis. 
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Así podemos destacar algunas de las fuentes que afirman que Museo fue 
discípulo de Orfeo92:  
'OrfeÝj dł, Ð sumpleÚsaj `Hrakle‹, Mousa…ou did£skaloj·  
 Y Orfeo, el que navegó junto con Heracles, el maestro de Museo (Clem. Al. 
Strom. 1. 21. 131. 2. = MF 21 I). 
 
Mousa‹oj, 'Eleus…nioj ™x 'Aqhnîn, uƒÕj 'Antif»mou (…) ™popoiÒj, maqht¾j 
'Orfšwj, (...) 
Museo: Eleusinio de Atenas, hijo de Antifemo (…), poeta épico, discípulo de 
Orfeo (…) (Suda  s.v. Mousai'o", III 414, 24 Adler = MF 21 II). 
  
Otro de los discípulos de Orfeo es Eumolpo, a quien muchas fuentes 
consideran hijo de Museo. Eumolpo es un personaje importante en el ámbito 
eleusinio, pues se le considera el fundador de los Misterios93 y el antepasado de 
la familia de los Eumólpidas. El Mármol de Paros nos ofrece información al 
respecto: 
[¢f' oá EÜmolpoj Ð Mousa…ou toà Øp' 'Orfšwj tetelesmš]nou t¦ 
must»ria ¢nšfhnen ™n 'Eleus‹ni kaˆ t¦j toà [patrÕj M]ousa…ou poi»s[ei]j 
™xšqhk[en œth CHD, basileÚontoj 'Aqhnîn 'Erecqš]wj toà Pand…onoj. 
 
Desde que Eumolpo, el hijo de Museo que fue iniciado por Orfeo, dio a 
conocer los Misterios de Eleusis y los poemas de su padre Museo, han transcurrido 
1.110 años, en ese tiempo reinaba en Atenas Erecteo, hijo de Pandión (Marmor parium, 
IG XII: 5. 444 A 28 [FrGrHist 239 A, epoch 15] = OF 1096). 
 
Sin embargo, los testimonios que hacen de Eumolpo discípulo de Orfeo 
son bastante tardíos: 
Así en la Suda encontramos esta idea: 
EÜmolpoj, 'Eleus…nioj ½toi 'Aqhna‹oj, uƒÕj Mousa…ou toà poihtoà, æj dš 
tinej maqht¾j 'Orfšwj, ™popoiÕj tîn prÕ `Om»rou. (...) oátoj œgraye telet¦j 
D»mhtroj kaˆ t¾n e„j KeleÕn ¥fixin kaˆ t¾n tîn musthr…wn par£dosin (…) 
 
                                                 
92 También aparece Museo como discípulo de Orfeo en Tat. Orat. 39. 3 (71 Marc.) y 41. 
3 (73 Marc.); Clem. Al. Strom. 1. 21. 103. 5; Tz. Ex. Il. p. 17, 10 Hermann; Georg. Syncell. 296 
(183, 24 Mosshammer). 
93 Vid. § 17. La catábasis de Heracles. 
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Eumolpo, eleusinio y ateniense, hijo del poeta Museo, y, como algunos, 
discípulo de Orfeo, poeta épico de los anteriores a Homero. Escribió las teletai de 
Deméter y la llegada a Céleo y la tradición de los Misterios… (Suda s.v. Eu[molpo", II 
458, 26 Adler = OF 1098). 
  
 Y entre los latinos, Ovidio escribe una carta a Fabio Máximo y al 
reprocharle el mal comportamiento que ha tenido hacia él, su maestro, da una 
lista de discípulos y maestros ilustres entre los que se encuentran Eumolpo y 
Orfeo: 
At non Chionides Eumolpus in Orphea talis,   
          in Phryga nec Satyrum talis Olympus erat,  
praemia nec Chiron ab Achille talia cepit,  
          Pythagoraeque ferunt non nocuisse Numam.  
Nomina neu referam longum collecta per aeuum,  
          discipulo perii solus ab ipse meo.  
 
No se comportó de tal manera Eumolpo, hijo de Quiónide, con Orfeo, ni así 
tampoco Olimpo con el sátiro frigio, ni recibió Quirón tales recompensas por parte de 
Aquiles, y no dicen que Numa perjudicara a Pitágoras. Para no referir los nombres 
acumulados durante años, sólo yo he perecido a causa de mi discípulo  (Ov. Pont. 3. 3. 
41-46). 
 
 
También se ha considerado que Orfeo fue profesor de otros tres míticos 
cantores, Támiris, Lino y Anfión: 
t¾n lÚran t¾n ™k tÁj celènhj fasˆ tÕn `ErmÁn eØrhkšnai kaˆ 
kataskeu£santa ˜pt£copdon paradedwkšnai t¾n m£qesin tîi 'Orfe‹. 'OrfeÝj dł 
™d…daxe Q£murin kaˆ L…non ™d…daxe dł kaˆ 'Amf…wna tÒn Qhba‹on, Ój ™pˆ tîn 
˜pt¦ cÒrdwn ˜ptapÚlouj t¦j Q»baj çikodÒmhsen. 
 
Dicen que Hermes inventó la lira a partir de una tortuga y tras proveerla de 
siete cuerdas transmitió su enseñanza a Orfeo. Y Orfeo enseñó a Támiris y a Lino y 
también al tebano  Anfión, quien con  las siete cuerdas construyó las siete murallas de 
Tebas (Nichomac. Geras. p. 266. 2 Jan). 
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Finalmente podemos añadir otro testimonio bastante llamativo, de fecha 
incierta, en el que Orfeo ejerce la función de educador, esta vez de Heracles: 
Mous£wn prÒpolon tÁid'  'Orfša QrÁikej œqhkan,  
Ön kt£nen Øyimšdwn ZeÝj yolÒenti bšlei  
O„£grou f…lon uƒÒn. Öj `HraklÁ'  ™d…daxen,  
eØrën ¢nqrèpoij gr£mmata kaˆ sof…hn 
 
Aquí depositaron los tracios a Orfeo, servidor de las Musas, a quien mató Zeus, 
morador de las alturas, con su fulgurante proyectil, al hijo de Eagro, que educó a 
Heracles, tras haber descubierto para los hombres las letras y la sabiduría (Alcidam. 
Ulix. 24 [p. 32 Avezzù = 30 Muir] = OF 1073 I). 
 
Como sucede en el texto de Eurípides respecto a los hijos de Jasón, 
igualmente este testimonio es el único en el que se encuentra a Heracles instruido 
por Orfeo94. Mientras que en Hipsípila se especifica que el bardo les instruyó en 
la música y las armas, en este epigrama no se dice de manera explícita, pero, por 
el contexto, se podría entender que enseñó a Heracles la escritura y la sabiduría 
(sofivhn quizá se refiera al conocimiento sobre los dioses y el Más Allá que 
transmitía la poesía que se atribuye al tracio, y los misterios de los que era 
considerado fundador). 
En la cerámica ática de finales del s. VI a. C. hay una representación de 
Heracles subiendo a la tribuna para tocar la cítara95. Dado que en otro vaso96  
encontramos en esa misma pose a un joven ateniense anónimo que dirige su 
saludo a Orfeo (Cai're  jOrfeu'), quien sería el modelo ideal para la educación 
aristocrática, quizá la representación de Heracles podría evocar la educación que 
recibió del bardo, en la que la música sería el elemento fundamental. 
 
 
 
                                                 
94 Diógenes Laercio (Proem. 5 = AP. 7. 617) y Pausanias (9. 30. 5) se hacen eco de este 
epigrama, pero no mencionan el hecho de que Orfeo instruyera a Heracles. Se centran en la 
muerte del tracio fulminado por Zeus. 
95 Cf. Shapiro (1989) lam. 71 a pág. 159. 
96 Cf. Garezou (1994) nº 176. 
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5. 3. 2. Euneo y Toante: instrucción en el arte de la música y 
en el de las armas respectivamente 
El fragmento de la Hipsípila de Eurípides del que nos ocupamos en este 
capítulo es el único testimonio del episodio mítico que hace de Orfeo el educador 
de los hijos de Jasón. Además especifica que el bardo instruyó en el arte de las 
armas a Toante y en el de la música a Euneo97. 
Quizá la instrucción en el arte de la música y en el de las armas fueran 
dos facetas complementarias, cada una representada por un hijo de Jasón, en un 
determinado tipo de enseñanza; en ello podría verse un reflejo de Orfeo en el 
papel de iniciador de jóvenes guerreros. Así, como indica Bremmer98, en culturas 
indoeuropeas existían agrupaciones de jóvenes guerreros dirigidas por un poeta, 
y además, según Graf99, en Libetra y Dío (ciudades de Pieria) existieron varias 
leyendas relacionadas con Orfeo,  creadas quizá por un deseo patriótico de 
glorificar su ciudad mediante el vínculo con esta figura mítica que era ya famosa 
en toda Grecia. Lo llamativo es que en esas leyendas Orfeo aparecía celebrando 
rituales secretos como iniciador y líder religioso de un grupo de jóvenes 
guerreros itinerantes. Podría tratarse de ese antiguo rasgo propio de una sociedad 
masculina, del que tenemos noticias en otras culturas indoeuropeas. 
El viaje de los Argonautas puede tener un cierto carácter de iniciación de 
guerreros adolescentes propio de sociedades arcaicas100. Podemos observar que, 
en los catálogos de Argonautas que nos presentan tanto Píndaro como Apolonio, 
se ofrece el nombre del participante y a continuación el de su padre, y además 
estos autores dicen que algunos de los Argonautas participaron en la expedición 
instados por sus padres: 
”Alkwn min prošhke pat¾r ˜Òj· oÙ młn œt’  ¥llouj  
g»raoj uŒaj œcen biÒtoiÒ te khdemonÁaj,  
¢ll£ ˜ thlÚgetÒn per Ðmîj kaˆ moànon ™Ònta  
pšmpen, †na qrasšessi metapršpoi ¹rèessi.  
 
                                                 
97 Este esquema se repite en los hijos de Antíopa en la tragedia homónima de Eurípides: 
Zeto se dedica a las armas y su hermano Anfión a la música. Para una comparación detallada 
entre los gemelos de Antíopa y los de Hipsípila cf. Hourmouziades (1975) 201-220. 
98 Bremmer (1991) 17-20. 
99 Graf (1987) 90-92.  
100 Cf. Graf (1987) 97-99. 
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Alcón, su padre lo enviaba. No tenía ya otros hijos que velaran por su vejez y 
su vida, pero aún así al que era su amado y único hijo lo enviaba, para que entre audaces 
héroes sobresaliera (A. R. 1. 97-100). 
 
tÕn dł pampeiqÁ glukÝn ¹miqšoi- 
      sin pÒqon œndaien “Hra  
naÕj 'Argoàj, m» tina leipÒmenon  
t¦n ¢k…ndunon par¦ matrˆ mšnein a„- 
      îna pšssont’, ¢ll’  ™pˆ kaˆ qan£twi  
f£rmakon k£lliston ˜©j ¢ret©j ¤- 
       lixin eØršsqai sÝn ¥lloij.  
 
Hera iba encendiendo en los semidioses un dulce deseo por la nave Argo, para 
que ninguno rezagado se quedara junto a su madre madurando una existencia sin 
peligros, sino que incluso en la muerte el mejor reforzante para su valor hallase junto 
con sus otros compañeros (Pi. P. 4. 184-187). 
 
 
Incluso Jasón en estos relatos tiene un aire de adolescente; podría 
entenderse que Orfeo fuera el encargado de la iniciación del joven príncipe y los 
nobles guerreros que le acompañaban. 
La interpretación que se haga del viaje de los Argonautas y de la función 
de Orfeo en él es aplicable a la metopa del tesoro de los Sicionios101: como un 
viaje iniciático de jóvenes aristócratas, se supone a Orfeo el varón barbado, una 
persona adulta entre jóvenes, que indicaría una jerarquía de maestro / 
discípulos102. 
Sin embargo, existe otra interpretación, menos verosímil, que hace de la 
expedición un viaje “chamánico”, el paso de este mundo al Más Allá, en el que 
Orfeo desempeñaría un papel fundamental como chamán y psicopompo; en la 
metopa, simbólicamente Orfeo se encontraría entre los dos extremos del viaje: la 
mortalidad y la inmortalidad, cada una representada por uno de los Dioscuros103. 
 
 
                                                 
101 Vid. § 4. Orfeo, Argonauta, en especial n. 57.  
102 Cf. Olmos (en prensa). 
103 Para una exposición más amplia de esta teoría cf. Robbins (1982) 7-10. 
 41 
5. 4. Colofón. Orfeo, el modelo ideal de la educación 
aristocrática 
La faceta de Orfeo como educador se relaciona con el viaje de los 
Argonautas, en tanto que, como ya hemos dicho, lo encontramos a cargo de los 
hijos de Jasón; pero también hay testimonios que lo presentan como maestro de 
Heracles y de otros personajes míticos como Museo, Eumolpo, Támiris, Lino y 
Anfión.  
En la iconografía podemos observar que en determinado momento Orfeo 
debió de llegar a convertirse en el modelo ideal de maestro para la educación 
aristocrática que concedía a la música y a la poesía gran importancia. Así en una 
enócoe de figuras negras (s. VI-V a. C.), que ya antes hemos mencionado104, se 
contempla a un joven subiendo a la tribuna portando una cítara y con vestido 
ceremonial. Está inscrito el saludo Cai're  jOrfeu'. Posiblemente aluda a una 
fiesta iniciática de adolescentes atenienses, para quienes el modelo a seguir era 
Orfeo105. 
Existe también una cratera de columnas en la que Orfeo está rodeado por 
un grupo de guerreros tracios hechizados por su música106; solamente uno, que es 
el único adulto (como puede deducirse porque es barbado), parece oponer 
resistencia al hechizo del bardo (se envuelve en el manto, sujeta las lanzas sin 
apoyarlas en el suelo, y por la posición de los pies parece que pretende irse pero 
no lo consigue). Aunque el adulto también se ve afectado por la música, son los 
jóvenes los que sufren completamente sus efectos. Se podría ver en esta 
representación, de nuevo, a Orfeo en su papel de educador e iniciador de jóvenes 
guerreros. 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
104 Vid. n. 96. 
105 Cf. Olmos (1998) 7. 
106 Garezou (1994) nº 9. 
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6. ORFEO Y EURÍDICE: EL DESCENSO AL HADES 
 
6. 1. Introducción 
Las versiones latinas del mito de Orfeo se centraron, sobre todo, en el 
episodio del descenso del bardo al Hades en busca de su amada esposa, a la que 
la muerte ha sorprendido a una edad demasiado temprana, para intentar 
devolverla al mundo de los vivos. 
 La primera referencia literaria que nos ha llegado de este episodio mítico 
tan conocido se encuentra en un pasaje de la Alcestis de Eurípides (vv. 357-362), 
que además es el único testimonio de la catábasis del tracio que hay en la 
tragedia griega. 
 Desde este primer testimonio es claro que el motivo por el que Orfeo 
decide bajar al Hades es su esposa107, y, aunque finalmente parece no tener éxito 
en esa empresa108, vuelve al mundo de los vivos con una serie de conocimientos 
sobre el mundo y las almas, que sólo pueden adquirirse contemplando con los 
propios ojos lo que realmente sucede en el Hades. 
El hecho de que Orfeo sea el único personaje mitológico que, además de 
tener unas cualidades musicales excepcionales, ha descendido con vida al Hades 
y contemplado lo que allí sucede  para luego regresar al mundo de los vivos, 
hace de él el candidato idóneo para que fuera considerado el fundador y 
transmisor de las creencias y doctrinas en que se basa el orfismo. 
Existen diversas huellas que apuntan a la existencia de poemas 
pertenecientes al género de las Catábasis en la literatura órfica109. En ellos se 
narraría todo lo que Orfeo pudo contemplar en el Más Allá, asuntos tanto 
relativos a la geografía infernal, como, sobre todo, concernientes al destino de las 
almas tras la muerte, y que, tras volver a este mundo, habría revelado a los 
iniciados en sus misterios. En definitiva, estos poemas contendrían una 
                                                 
107 Existen dos testimonios que hacen referencia al descenso al Hades de Orfeo pero en 
ningún momento mencionan a su esposa: Paus. 10. 30. 6. y 10. 30. 8 (= OF 1001); Luc. Nec. 8. 
(= OF 1002)  
108 Sobre el final feliz o no de este episodio del mito nos centramos en este capítulo en el 
apartado 6. 4. Alcestis 357-362, ¿Un final feliz? 
109 Sobre las Catábasis órficas vid. § 17. La catábasis de Heracles, en especial § 17. 1. 
Introducción. 
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descripción en primera persona de las creencias que sustentan la doctrina 
escatológica órfica110.  
En este capítulo nos vamos a centrar en temas relacionados con la 
leyenda de la catábasis de Orfeo en busca de su esposa, como son el nombre de 
ella y el discutido final de este episodio mítico.  
 
 
6. 2. Alcestis vv. 357-362 y su contextualización 
En el prólogo de la tragedia, Apolo cuenta que tiempo atrás Zeus fulminó 
a su hijo Asclepio por haber devuelto la vida a un muerto, y, en venganza, Apolo 
mató a los Cíclopes, que se encargaban de fabricar el fuego para Zeus. Éste 
impuso a Apolo como castigo que sirviera de jornalero en casa de un mortal, 
Admeto. Puesto que el mortal se portaba muy bien con Apolo, cuando le llegó el 
momento de morir111, el dios hizo un trato con las Moiras para retrasarle la 
muerte: éstas aceptarían dejarle vivir hasta que agotara su vejez si a cambio 
moría otra persona en su lugar. Ninguno de sus familiares ni amigos se ofrece 
para ese cambio excepto su esposa, Alcestis. 
El pasaje que nos ocupa pertenece al segundo episodio, cuando la muerte 
de Alcestis ya es inminente y se está despidiendo de su esposo. Eurípides hace 
que sea Admeto, el cobarde esposo que permite que su mujer muera en su lugar, 
quien pronuncie estos versos: 
     e„ d’  'Orfšwj moi glîssa kaˆ mšloj parÁn,  
      ést’  À kÒrhn D»mhtroj À ke…nhj pÒsin  
      Ûmnoisi khl»sant£ s’  ™x “Aidou labe‹n,  
      katÁlqon ¥n, ka… m’  oÜq’  Ð PloÚtwnoj kÚwn   560 
      oÜq’  oØpˆ kèphi yucopompÕj ¨n C£rwn  
      œscon, prˆn ™j fîj sÕn katastÁsai b…on.  
 
                                                 
110 Sobre las creencias escatológicas órficas vid. § 14. Escatología, en especial § 14. 1. 
Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá.  
111 Eurípides no especifica cuál es el motivo por el que Admeto tiene que morir, pero 
otros autores mencionan que fue el hecho de que Admeto olvidara el día de su boda hacer los 
sacrificios debidos a Ártemis lo que motivó su condena a muerte por parte de esa divinidad. Al 
parecer, Eurípides innova haciendo que Alcestis no deba morir en lugar de su esposo el mismo 
día de su boda, sino que retrasa el fatídico momento varios años, cuando ésta ya ha dado a luz 
dos hijos de Admeto. Cf. López Férez (1995) 115-116.   
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Y si yo tuviera la lengua y el canto de Orfeo, de modo que, tras haber cautivado 
a la hija de Deméter o a su esposo con mis himnos, pudiera sacarte del Hades, bajaría y 
ni el perro de Plutón, ni Caronte, que con el remo conduce a las almas, me detendrían 
antes de devolver tu vida a la luz (E. Alc. 357-362). 
 
 
 6. 3. El nombre de Eurídice112 
Todos los artistas y autores literarios que, desde época romana hasta 
nuestros días, se han hecho eco del episodio mítico que estamos tratando, han 
llamado Eurídice a la amada esposa de Orfeo. Sin embargo, no recibió ese 
nombre hasta época postclásica113. 
Los primeros testimonios de la catábasis de Orfeo que poseemos114, 
incluido el presente texto de Eurípides, no dan el nombre de la esposa, aunque 
claramente es ella el motivo de la heroica acción del tracio. 
El hecho de que en los testimonios tempranos no aparezca el nombre de 
la esposa no es extraño. Ella no sería en su origen más que una excusa para que 
Orfeo demostrase hasta qué punto era poderosa su música: fue capaz incluso de 
convencer a los dioses infernales de que le permitieran sacarla del mundo de los 
muertos. La identidad concreta de ella, su nombre, sería algo secundario; el 
objetivo principal era mostrar el poder de la música personificada en Orfeo. La 
importancia de Eurídice radicaba únicamente en su muerte, motor de la hazaña 
de su esposo, pues, aparte del episodio de su muerte, no tiene “biografía mítica”.  
Existe una hipótesis, que se basa en la aparición tardía del nombre de la 
esposa, para proponer que Orfeo, en un estadio más antiguo del mito, habría 
bajado al Hades con el fin de rescatar a varias personas anónimas, quizá sus 
seguidores115, y que Eurípides en su Alcestis habría innovado introduciendo un 
motivo más personal: la muerte de su amada cuando era aún joven. Pero, esta 
hipótesis carece de base sólida, pues no hay ningún testimonio que la apoye. Sin 
duda, la esposa fue desde las épocas más tempranas el motivo de la catábasis, 
                                                 
112 Cf. sobre todo  Heurgon (1932) 12-27 y Bremmer (1991) 13-17. 
113 El primero en llamarla así es Ps-Moschus en Bio. 3. 124. 
114 E. Alc. 357ss; Pl. Smp. 179de; Isoc. Bus. 8. También dejan innominada a la esposa de 
Orfeo Eratosth. Cat. 24 ;  D. S. 4. 25;  Plu. De sera 566b.  
115 Cf. Sansone (1985) 61. 
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aunque comenzara siendo un personaje secundario que poco a poco fue cobrando 
mayor relevancia. 
La primera vez que encontramos que se le da nombre es en 
Hermesianacte de Colofón (Fr. 7 Powell), ca. 300 a. C., que la llama Agríope116. 
La fluctuación inicial en la denominación Agríope/ Eurídice no es algo extraño 
en la mitología griega, pues encontramos que sucede lo mismo, por ejemplo, en 
el caso de la madre-esposa de Edipo (Epicasta/ Yocasta)117, hasta que finalmente 
la tradición fija uno de los nombres.  
Así pues, el nombre de Eurídice aparece por primera vez aplicado a la 
esposa de Orfeo en el Lamento por Bión118. Virgilio y Ovidio, que destacan 
como episodio más importante del mito de Orfeo la separación definitiva de los 
enamorados, la llamaron también Eurídice, partiendo quizá ambos de una misma 
fuente alejandrina, e hicieron que el personaje femenino cobrara más importancia 
y adquiriera una dimensión mitológica-literaria más fuerte: Orfeo y Eurídice 
pasan así a convertirse en un prototipo de amantes desafortunados. El nombre de 
Eurídice queda fijado en toda la tradición posterior, sobre todo, gracias a la 
enorme influencia de las fuentes latinas. 
En cuanto al origen de este nombre, en verdad, pudo haber sido escogido 
al azar entre los muchos existentes en la mitología griega, pues del mismo modo 
había sido llamada la esposa de Néstor en la Odisea, la de Creonte en Antígona y 
la de Eneas en Cypria119.  
Sin embargo, me parece muy acertada la hipótesis de Bremmer120, quien 
considera que el nombre de Eurídice se originó en época helenística, momento 
en el que Tracia, patria de Orfeo, donde se desarrollan casi todos los episodios de 
su “biografía mítica”, pertenecía a Macedonia, en cuya casa real abundó ese 
nombre, bastante común entre las mujeres macedonias. Al darle nombre a la 
                                                 
116 El texto de Hermesianacte transmite la lectura  jAgriovphn (“de mirada salvaje”), 
pero algunos estudiosos como Heurgon (1932) 13-15, apoyan la corrección realizada por Zoega 
(1808-09) que propone que el nombre sea   jArgiovph (“de mirada clara”), más usual que el 
anterior; se habría producido un error de copia en el texto de Hermesianacte. Siguiendo a 
Bremmer (1991) 15 considero innecesaria esta corrección. 
117 Cf. Od. 11. 273, donde se encuentra con el nombre de Epicasta. 
118 Vid. n. 113. 
119  Od. 3. 452; S. Ant. 1183ss; Paus. 10. 26. 1 = Cypria F 23 = Ilias Parva F 22 Davies.  
120 Bremmer (1991) 15-16. 
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amada de Orfeo, el poeta habría preferido llamarla con uno frecuente entre las 
princesas macedonias. 
Como hemos visto, en la literatura la esposa de Orfeo no es llamada 
Eurídice hasta el periodo helenístico; en la iconografía tampoco hay ningún 
testimonio anterior al respecto. 
Existen varias copias romanas de un relieve ático perdido, probablemente 
de finales del s. V a. C.121, en el que aparecen tres personajes: Hermes, Orfeo y 
su esposa. Junto a ella se encuentra inscrito EURUDIKH, pero parece que podría 
ser un añadido posterior que no habría estado en el original ático.  
En un fragmento de una cratera de volutas apulia122, datada en torno al 
tercer cuarto del s. IV a. C., aparecen de manera fragmentaria dos cabezas, una 
femenina con la inscripción EURUDIKH, y la otra masculina con la inscripción 
AIWN. Se creyó123 que a esta cratera pertenecía también otro fragmento en el que 
aparece Orfeo y Perséfone. Por lo tanto el nombre de Eurídice habría estado 
atestiguado para la mujer del cantor tracio ya en el s. IV a. C.  
Sin embargo, actualmente ya no se piensa que ambos fragmentos 
pertenecieran a la misma cratera, y lo más posible es que el primero represente 
una escena de Antígona, en la que se encontraría Eurídice, la esposa de Creonte, 
quizá acompañada de Hemón o Alcmeón  (según las diferentes reconstrucciones 
de la inscripción AIWN)124. 
Existe también otro vaso apulio125 en el que aparece junto a Orfeo una 
figura femenina alada con la inscripción ]A≥IKA, precedida de una letra de 
lectura dudosa:  algunos126 la han leído como EURU]D≥IKA, pero esta teoría no ha 
sido generalmente aceptada, pues con más seguridad parece tratarse de ]N≥IKA, 
es decir, de la Victoria. 
                                                 
121 Entre el 420-410 a. C.  Para un tratamiento más profundo de esta pieza vid. § 6. 4. 3. 
Otros testimonios, el numerado como B).  
122 Krauskopf (1981) nº 16. Cf. Heurgon (1932) 23-24; Bremmer (1991) 14; Moret 
(1993) 319; Olmos (en prensa). 
123 Heurgon (1932) 24 n. 3 señala que Schumacher (Jahrb. d. Inst. 1889) p. 227 pl. 7, 
afirma que Clarke había reconstruido el dibujo del vaso sirviéndose de esos dos fragmentos y de 
un tercero que posteriormente desapareció, pero que, sin embargo, es muy probable que ese 
fragmento no existiera y que la reconstrucción de Clarke sea producto de su imaginación, 
inspirándose en vasos como el de Ruvo, Canosa y Altamura.  
124 Cf. Krauskopf (1981) nº 16. 
125 Garezou (1994) nº 83. 
126 Harrison (1912). 
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Dadas las dificultades de interpretación que ofrecen estos vasos, es 
imposible afirmar que la esposa de Orfeo fuera ya llamada Eurídice en el s. IV a. 
C., partiendo de estos únicos testimonios que nos ofrece la iconografía. 
En conclusión, a la luz de todos estos datos, considero que la hipótesis de 
Bremmer, antes expuesta, es muy verosímil; la mujer de Orfeo comenzó a tener 
nombre propio en época helenística, en un principio con divergencias, pero 
finalmente triunfó la denominación “Eurídice”, sobre todo a través de las fuentes 
latinas. En su origen, como puede apreciarse en el texto de Alcestis 357ss, la 
mujer era anónima, pues el verdadero protagonista era Orfeo. La historia mítica 
de Eurídice, que consiste únicamente en su muerte, cobra sentido sólo en 
relación con la hazaña de su marido. 
 
 
6. 4. Alcestis 357-362, ¿Un final feliz? 
6. 4. 1. Cuestiones previas 
Las fuentes latinas, sin lugar a dudas, nos ofrecen un final trágico para la 
historia mítica de los amores de Orfeo y Eurídice: el bardo, tras conseguir 
convencer con su música a los dioses infernales de que le permitieran llevarse a 
su amada del Hades, falló en el último momento al violar el único tabú que le 
había sido impuesto. 
Dado que en los versos de Alcestis, de igual modo que en otros textos que 
veremos más adelante, no se dice de manera explícita cuál es el desenlace del 
episodio mítico, algunos estudiosos127 han defendido que este trágico final 
perteneció al núcleo más antiguo del mito (y, por tanto, sería la versión conocida 
en época de Eurípides), mientras que otros críticos128 han pensado que ese final 
se trata de una modificación posterior, posiblemente inventado por una fuente 
helenística que sirvió de base a las narraciones de Virgilio y Ovidio, y 
consideran que, por tanto, los testimonios más tempranos se referirían a un “final 
feliz” en el que Orfeo habría logrado arrancar de la muerte a su amada esposa.  
                                                 
127 Ziegler (1939); Sansone (1985); Graf (1987); Heath (1994); Riedweg (1996). 
128 Heurgon (1932); Guthrie (1935) 31; Linforth (1941) 16-21; Bowra (1970); Dronke 
(1962); Robbins (1982).  
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En los siguientes apartados nos centraremos en el estudio tanto del pasaje 
de la Alcestis de Eurípides como de otros testimonios que se han utilizado para 
probar la existencia del “final feliz”. Intentaremos determinar hasta qué punto 
son concluyentes en ese sentido.  
 
6. 4. 2. Alcestis 357-362  
Como hemos visto, en los versos 357-362 de Alcestis, Eurípides hace 
mención del episodio mítico de Orfeo y Eurídice, pero no dice de forma explícita 
cuál es su final. Este hecho parece implicar que su público lo conocía 
inequívocamente, pues, si hubiera circulado más de una versión, el dramaturgo 
no lo habría dejado sin precisar; buscaba un efecto determinado, como veremos a 
continuación. 
Se ha argumentado129 que es imposible que Eurípides hiciera referencia a 
una versión en la que Orfeo fracasara al sacar  a su esposa del Hades, porque ha 
puesto estos versos en boca de Admeto en el momento en que se está 
despidiendo de Alcestis, que va a morir en su lugar, y sería inapropiado que 
Admeto mencionara, en ese preciso momento, la hazaña de Orfeo si se supiera 
que no logró salvar a su esposa. 
Sin embargo, siguiendo a algunos que así ya han opinado130, creo que no 
resulta absurdo considerar que el dramaturgo pudo hacer de manera intencionada 
que el Admeto que nos presenta en su obra dijera algo inapropiado en un 
momento tan delicado; en mi opinión, el autor buscaría  el efecto de la ironía 
ante su público: Admeto alude la parte del mito que le conviene, aquella en la 
que Orfeo tiene éxito, es decir, convenciendo con su música a los dioses 
infernales, pero silenciaría muy convenientemente cualquier referencia al fracaso 
final. Por el contrario, los espectadores lo tendrían muy presente, y de este modo 
el propio Admeto saldría muy mal parado. ¿Cómo él, que es tan cobarde como 
para dejar morir a su esposa en su lugar, podría superar al heroico Orfeo que fue 
                                                 
129 Heurgon (1932) 11: “saugrenu”; Linforth (1941) 17: “inapropiate”; Robbins (1982) 
16 “totaly inapropiate”; Bowra (1970) 222 “(the posibility of success) more forcible”, pero no es 
tan tajante: si Orfeo no tuvo un éxito total, al menos el desenlace no resultó un desastre total. 
130 Graf (1987) 81; Heath (1994) 168-178. 
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capaz de bajar al Hades y de convencer a los dioses para recuperar a la suya, 
aunque falló en el último momento?  
La cobardía de Admeto quedaría así intensificada a ojos del público: 
desea un imposible para poder salvar a su esposa (es decir, tener el canto de 
Orfeo) cuando en realidad tiene en su mano la solución más fácil, asumir él su 
propia muerte sin permitir que Alcestis le sustituya. 
Además no resultaría extraño que en su discurso de despedida, Admeto 
hiciera una alusión en parte inapropiada, pues todo el discurso está marcado por 
esa falta de tacto, que le hace parecer exagerado e hipócrita: Ante la única 
demanda de Alcestis, que no se vuelva a casar tras su muerte, él le promete no 
sólo eso, sino también suprimir todo festín, celebración y música para siempre. 
Promete también que ordenará que le hagan una escultura con su imagen, que le 
permitirá recordarla siempre, y que pedirá que cuando muera lo entierren en el 
mismo ataúd que a ella. 
Así, en su despedida de Alcestis, pocos versos antes de mencionar el mito 
de Orfeo, Admeto dice: 
     paÚsw dł kèmouj sumpotîn q’  Ðmil…aj  
      stef£nouj te moàs£n q’  ¿ kate‹c’  ™moÝj dÒmouj.  
      oÙ g£r pot’  oÜt’  ¨n barb…tou q…goim’  œti    345 
      oÜt’  ¨n fršn’  ™xa…roimi prÕj L…bun lake‹n  
      aÙlÒn· sÝ g£r mou tšryin ™xe…lou b…ou.  
 
Terminaré con los banquetes, las conversaciones de los invitados, las coronas y 
el arte de las Musas que se apoderaban de mi palacio. Pues jamás tocaré ya la lira, ni 
impulsaré mi ánimo a cantar al son de la flauta libia, pues tú me has arrebatado el placer 
de la vida (E. Alc. 343-347). 
 
Poco después, en los vv. 430-1, una vez muerta ya Alcestis, Admeto 
insiste en esta idea ordenando que, en señal de luto, no se oiga en toda la ciudad 
ni una flauta ni una lira durante doce meses: 
aÙlîn dł m¾ kat’  ¥stu, m¾ lÚraj ktÚpoj   430  
œstw sel»naj dèdek’  ™kplhroumšnaj·  
 
Que en la ciudad no haya sonido de flautas ni de lira hasta que hayan 
transcurrido doce lunas (E. Alc. 430-431). 
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Sin duda para el espectador el hecho de tocar la lira está íntimamente 
relacionado con la hazaña de Orfeo (sobre todo porque ésta aparece también en 
boca de Admeto), ¿cómo podría Admeto desear salvar a su esposa del modo que 
lo intentó Orfeo, si ha prometido no tocar la lira ni cantar jamás? Eurípides, al 
hacer que Admeto exprese inconscientemente esta contradicción, intensifica, 
mediante la ironía, el egoísmo y la hipocresía de su personaje. 
Igualmente inapropiada es la referencia velada que hace al mito de 
Protesilao  y Laodamía131: 
     sofÁi dł ceirˆ tektÒnwn dšmaj tÕ sÕn  
      e„kasqłn ™n lšktroisin ™ktaq»setai,  
      ïi prospesoàmai kaˆ periptÚsswn cšraj   350  
      Ônoma kalîn sÕn t¾n f…lhn ™n ¢gk£laij  
      dÒxw guna‹ka ka…per oÙk œcwn œcein·  
 
Tu propio cuerpo reproducido por la hábil mano de los escultores yacerá en mi 
lecho, junto a él me acostaré y, al rodearlo con mis manos y llamarlo con tu nombre me 
parecerá que tengo entre mis brazos a mi querida esposa, aunque no la tenga (E. Alc. 
348-352). 
 
 
Al mencionar la estatua de la esposa muerta, el dramaturgo, a través de 
Admeto, da lugar a otra comparación entre su personaje y Laodamía: ella poseía 
una estatua de cera con la imagen de su marido para intentar paliar el sufrimiento 
por su pérdida. Suplicó a los dioses que le permitieran reunirse con su esposo, 
vuelto a la vida; se lo concedieron, pero por muy poco tiempo. Cuando 
Laodamía se vio privada de nuevo de Protesilao, no pudiendo soportar su 
ausencia, se suicidó. 
Admeto se ridiculiza de manera inconsciente con sus propias palabras; da 
lugar otra vez a la ironía: Laodamía, ante la imposibilidad de devolver a la vida 
permanentemente a su esposo, decide quitarse la suya. Admeto, por el contrario, 
permite que su mujer de forma voluntaria muera, con tal de seguir él viviendo.  
                                                 
131 Eurípides compuso una tragedia basada en este mito, llamada Protesilao, actualmente 
perdida, cuya fecha es difícil de determinar, pero que Séchan (1953) ha sugerido que podía haber 
sido representada poco antes de Alcestis. Vid. § 16. El secreto ritual, donde estudiamos un 
fragmento de la tragedia Protesilao. 
 51 
En estos pasajes se están aludiendo dos mitos que tienen mucho en 
común: Laodamía y Orfeo pierden a sus parejas en circunstancias trágicas 
cuando aún son muy jóvenes. Ambos, movidos por el dolor de la pérdida, 
consiguen (la una mediante súplicas, el otro por el poder de su música) que los 
dioses quebranten la ley natural y les permitan reunirse de nuevo con sus 
amados, pero en los dos casos es algo momentáneo. Laodamía disfruta de la 
compañía de su esposo durante unas escasas horas, Orfeo, solamente mientras se 
encuentra en el Hades, pues pierde a Eurídice en el momento justo en el que 
intenta acceder con ella al mundo de los vivos. Sufren una segunda pérdida de 
sus amados. 
En resumen, según creo, es demasiado aventurado suponer que este texto 
de Eurípides sea una prueba inequívoca de que existió un “final feliz” en la 
historia de Orfeo y Eurídice, argumentando que sería inadecuado que el 
dramaturgo hubiera hecho que Admeto aludiera en su despedida este mito si su 
final hubiera sido desafortunado. Como hemos comprobado, estos versos podrían 
estar marcados por la ironía del autor. 
 
6. 4. 3. Otros testimonios 
Los defensores de la hipótesis de que en la Alcestis se hace referencia al 
“final feliz” se basan también en otros testimonios tanto literarios como 
iconográficos, que analizaremos a continuación: 
A) Un escolio a los versos 357-362 de la Alcestis (II, 227 Schwartz) dice: 
'Orfšwj gun¾ EÙrid…kh, Âj ¢poqanoÚshj ØpÕ Ôfewj katelqën kaˆ tÁi 
mousikÁi qšlxaj tÕn PloÚtwna kaˆ t¾n KÒrhn, aÙt¾n ¢n»gagen ™x “Aidou.  
 
A su mujer Eurídice, que murió a causa de una serpiente, Orfeo, tras bajar y 
hechizar con su música a Plutón y a Core la hizo subir  desde el Hades. 
 
La clave está en el aoristo ajnhvgagen; algunos autores132 han considerado 
que a través de este verbo se expresa que Orfeo tuvo éxito y logró sacar a 
Eurídice del mundo de ultratumba. Sin embargo, pienso que, ya que literalmente 
el verbo significa “conducir hacia arriba”, quizá sin connotar el éxito en la 
                                                 
132 Cf. Bowra (1970) 221; Heurgon (1932) 11 n. 2; Dronke (1962) 202. 
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hazaña, podría indicar que el mítico cantor se llevó consigo a su esposa desde lo 
más profundo del Hades, donde se encuentran los dioses infernales y las almas 
de los muertos, hasta la “puerta” que separa el Más Allá y el mundo de los vivos, 
que como se puede contemplar en algunas pinturas133 se encuentra en la parte 
más alta. 
El escoliasta podría estar refiriéndose, como el texto de Eurípides, 
solamente al éxito parcial del bardo, pues lo verdaderamente importante es el 
poder de la música; que salvara o no a Eurídice es algo secundario. Orfeo 
consiguió, gracias al hechizo de su música, que los dioses le devolvieran a su 
esposa y le permitieran intentar devolverla a la vida, pero ello no implica que 
finalmente tuviera éxito en su intento. 
El escolio narra el mito completando la simple alusión de Admeto: cuenta 
que la esposa (llamada ya Eurídice en época del escoliasta) murió porque pisó 
una serpiente. Quizá, si Orfeo en verdad hubiera tenido éxito y hubiera vivido 
dichoso junto a ella tras salvarla,  se habría hecho una mención clara de este 
hecho en el escolio. 
En conclusión, la posibilidad de una referencia al “final feliz” en este 
escolio es también demasiado oscura134. 
 
B) También se ha esgrimido135 como prueba para la existencia de la 
versión del “final feliz” un famoso relieve del s. V a. C.136, sobre el que han 
llovido múltiples y muy diferentes interpretaciones. Por desgracia, nada se sabe 
respecto a su función originaria137; existen conjeturas como la de que podía 
tratarse de un relieve funerario o que podía haber pertenecido al altar de los doce 
dioses del ágora ateniense138. 
En el relieve están representados Hermes psicopompo, Orfeo y su esposa. 
Ha sido entendido fundamentalmente de tres formas muy distintas: 
                                                 
133 Garezou (1994) nº 83. 
134 Cf. Heath (1994) 174  n. 18. 
135 Cf. Bowra (1970) 224-226. 
136 Schwarz (1988) nº 5. 
137 Cf. Olmos (1998) 13-14.  
138  Para una exposición de las diferentes propuestas cf. Harrison (1964) 76-82.  
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1. Que se trata del feliz reencuentro de Orfeo y Eurídice, tras haber 
conseguido salvarla de la muerte139. Sin embargo los detalles parecen sugerir que 
más bien se trata de un momento triste de despedida. 
2. Que podría ser la primera despedida de Eurídice: ella acaba de morir y 
Hermes se la está llevando al Hades. Orfeo tristemente se despide, pero lleva la 
lira en la mano, indicando que muy pronto la utilizará para recuperarla140. 
3. Que se trata de la pérdida definitiva de Eurídice. Representaría el 
preciso instante en el que Orfeo fracasa, viola el tabú. Hermes apremia para 
devolver a la esposa al Hades. Los enamorados se despiden para siempre con 
resignación141. 
Las dos últimas interpretaciones están de acuerdo en que lo que se 
representa es una despedida; la impresión que desprende la imagen es la de la 
tristeza y la urgencia de la separación. 
Orfeo lleva la lira en la mano izquierda, que está laxa, como si tocarla ya 
no le sirviera de nada. Con la mano derecha acaba de levantar el velo de 
Eurídice; ambos cabizbajos cruzan las miradas (este detalle podría apoyar la 
tercera interpretación: el relieve recoge el instante en que Orfeo acaba de mirar 
atrás, rompiendo el tabú y, por tanto, debe despedirse de su esposa para siempre), 
ella pone su mano izquierda sobre el hombro de su esposo como gesto de 
consuelo y resignación. Hermes la tiene cogida de la mano derecha y por la 
postura de los pies (el derecho de ella está girando como si estuviera a punto de 
retroceder) parece que tirara de ella hacia la izquierda de la imagen, el mundo de 
los muertos. 
Comparto la opinión de que el artista ha captado el preciso momento en 
el que los enamorados han de separarse para siempre. 
                                                 
139 Bowra (1970) 225 propone esta hipótesis como la más creible al afirmar: “This is 
only a hypothesis, but it suits the spirit and the action of the relief”. Cf. et. Owen Lee (1964) 401-
404.  
140  Bowra (1970) 224-225 recoge esta interpretación, pero considera que en contra de 
ella se encuentra la objeción de que la serpiente causante de la muerte de Eurídice no aparece 
representada.  
141 Cf. Olmos (1998) 13-14, Heurgon (1932) 35-37, Sansone (1985) 53, Riedweg (1996) 
1259. En contra de esta lectura del relieve Bowra (1970) 225, que afirma que un primer 
obstáculo, aunque no concluyente, para esa interpretación es el hecho de que ni Ovidio ni 
Virgilio mencionen a Hermes en el momento de la separación definitiva de los amantes; como 
segundo y definitivo obstáculo considera que el relieve en conjunto no recoge el espíritu de una 
catástrofe final, sino, en todo caso, el de una desgracia momentánea. 
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Dada la polémica existente en cuanto a la interpretación del relieve, 
considero que éste tampoco puede tomarse como apoyo de la existencia del 
“final feliz”, ni sirve para respaldar la hipótesis de que en la referencia al  mito 
en Alcestis esté implícito ese final. 
 
C) A continuación nos centramos en un pasaje del  Banquete de Platón, 
en el que el filósofo presenta su propia versión del mito, al parecer, modelada 
sobre los versos de Eurípides142. Es la primera referencia clara al fracaso de 
Orfeo, aunque, como vamos a ver, de una forma un tanto especial: 
'Orfša dł tÕn O„£grou ¢telÁ ¢pšpemyan ™x “Aidou, f£sma de…xantej 
tÁj gunaikÕj ™f’ ¿n Âken, aÙt¾n dł oÙ dÒntej, Óti alqak…zesqai ™dÒkei, ¤te ín 
kiqarwidÒj, kaˆ oÙ tolm©n ›neka toà œrwtoj ¢poqn»iskein ésper ”Alkhstij, 
¢ll¦ diamhcan©sqai zîn e„sišnai e„j “Aidou. toig£rtoi di¦ taàta d…khn aÙtîi 
™pšqesan, kaˆ ™po…hsan tÕn q£naton aÙtoà ØpÕ gunaikîn genšsqai 
 
En cambio, a Orfeo, el hijo de Eagro,  lo despidieron del Hades sin lograr nada, 
tras haberle mostrado el espectro de la mujer en busca de la cual había ido allí, pero sin 
habérsela entregado, porque les parecía que se comportaba cobardemente, como citaredo 
que era, y que no se había atrevido a morir por amor como Alcestis, sino que se las 
había ingeniado para entrar vivo en el Hades. En consecuencia, por estas cosas le 
impusieron un castigo, e hicieron que su muerte tuviera lugar a manos de mujeres...  (Pl. 
Smp. 179d). 
 
Sin duda Platón ha modificado el mito para adaptarlo a su discurso 
filosófico. En este pasaje establece una comparación entre Alcestis y Orfeo. 
Justo antes de estas palabras cuenta la historia de Alcestis de manera muy 
semejante a cómo lo hizo Eurípides: 
Kaˆ m¾n Øperapoqn»iskein ge mÒnoi ™qšlousin oƒ ™rîntej, oÙ mÒnon Óti 
¥ndrej, ¢ll¦ kaˆ aƒ guna‹kej. toÚtou dł kaˆ ¹ Pel…ou qug£thr ”Alkhstij 
ƒkan¾n martur…an paršcetai Øpłr toàde toà lÒgou e„j toÝj “Ellhnaj, 
™qel»sasa mÒnh Øpłr toà aØtÁj ¢ndrÕj ¢poqane‹n, Ôntwn aÙtîi patrÒj te kaˆ 
mhtrÒj, oÞj ™ke…nh tosoàton Øpereb£leto tÁi fil…ai di¦ tÕn œrwta, éste 
¢pode‹xai aÙtoÝj ¢llotr…ouj Ôntaj tîi Øe‹ kaˆ ÑnÒmati mÒnon pros»kontaj, kaˆ 
                                                 
142 Cf. Vicaire (1960) 172-3. Por su parte también Sansone (1985) 56 presenta una serie 
de argumentos y semejanzas que apoyan la idea de que el pasaje de Platón se basa en la Alcestis 
de Eurípides. Cf. et. Bernabé (1998a). 
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toàt’ ™rgasamšnh tÕ œrgon oÛtw kalÕn œdoxen ™rg£sasqai oÙ mÒnon ¢nqrèpoij 
¢ll¦ kaˆ qeo‹j, éste pollîn poll¦ kaˆ kal¦ ™rgasamšnwn eÙariqm»toij d» 
tisin œdosan toàto gšraj oƒ qeo…, ™x “Aidou ¢ne‹nai p£lin t¾n yuc»n, ¢ll¦ t¾n 
™ke…nhj ¢ne‹san ¢gasqšntej tîi œrgwi·  
 
Consienten morir por otro sólo los amantes, no sólo los hombres, sino también 
las mujeres. Y de esto también la hija de Pelias, Alcestis, proporciona suficiente 
testimonio sobre este razonamiento ante los griegos, al haber querido sólo ella morir en 
lugar de su marido, aunque éste tenía aún padre y madre, a los que aquélla superó en 
afecto por amor hasta tal punto que les hizo parecer como extraños ante su hijo y 
parientes sólo de nombre. Al realizar aquélla esta acción les pareció que había hecho 
algo tan hermoso no sólo a los hombres, sino también a los dioses, que, a pesar de que 
muchos han realizado muchas y hermosas acciones y de que a muy pocos han concedido 
los dioses el honor de dejar volver su alma del Hades, sin embargo, dejaron volver la de 
aquélla admirados por su acción (Pl. Smp. 179bc). 
 
A través de la comparación con Alcestis, Platón explica el fracaso de 
Orfeo desde un punto de vista novedoso; le traspasa la cobardía del Admeto 
euripideo y hace de ella la causa de su fallo. Alcestis fue recompensada por los 
dioses porque tuvo la valentía de morir por su marido (y Admeto fue tan cobarde 
que lo permitió), Orfeo, tan cobarde como él, no se atrevió a morir por su esposa, 
sino que fue a buscarla vivo al Hades, y por ello le castigaron. Pero el castigo fue 
doble, pues no sólo no tuvo éxito al intentar recuperar a Eurídice, sino que 
además murió despedazado por mujeres. Platón conecta claramente el fracaso de 
Orfeo en el Hades con su muerte. 
Es evidente que, a pesar de las modificaciones introducidas por el 
filósofo, el mito debía ser reconocido y aceptado. Puesto que parece claro que 
Platón tenía en mente la versión euripidea de la historia de Alcestis, considero 
que éste no podría haber introducido un cambio tan radical que hiciera que Orfeo 
fracasase, como dice explícitamente, si en los versos de Eurípides se sugiriera 
que tuvo éxito completo. 
Tanto el trágico como el filósofo podrían estar reflejando el mismo final: 
Orfeo falla al salvar a su esposa. Sin embargo Platón introduce una nueva 
interpretación del fracaso como castigo de los dioses por su cobardía. 
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En los versos de Eurípides se insiste en la valentía de Orfeo y el poder de 
su música, gracias a la que consigue lo más difícil de su hazaña: convencer a los 
dioses subterráneos de que le permitieran violar la ley natural. Se trata, sin 
embargo, de un éxito parcial en la totalidad de esta historia mítica.  
Platón destruye ese éxito parcial convirtiendo la hazaña en un fracaso 
desde el principio (por eso estaría colocada la palabra ajtelh' inmediatamente 
después del nombre y la filiación de Orfeo): los dioses jamás fueron convencidos 
ni hechizados por su música; le engañaron entregándole una imagen fantasmal 
(favsma) de Eurídice143. Tal vez el filósofo, por boca de su personaje Fedro, 
pretendió desprestigiar a los citaredos y poetas, hacia los que sentía cierta 
aversión144, a través de su máximo representante, Orfeo.  
Algunos críticos145 han considerado que el hecho de que Platón haga que 
Orfeo obtuviera una imagen fantasmal de Eurídice es una prueba, en cierto 
modo, de que existió la versión en la que tuvo éxito al recuperar a su esposa. El 
filósofo habría transformado a la Eurídice real, que el bardo logró sacar del 
Hades146, en un fantasma, convirtiendo así el éxito en fracaso. 
Sin embargo, hay dos obstáculos para  aceptar esta interpretación:  
- el primero, que Platón no dice en ningún momento que lograra sacar al 
espectro del Hades. El filósofo utiliza la forma verbal deivxante", es decir afirma 
que los dioses le “mostraron” un fantasma de su esposa, y no a la verdadera. En 
ningún momento se dice que los dioses le permitieran sin ninguna traba llevarse 
consigo al mundo de los vivos esa imagen fantasmal.  
- el segundo, que lo más verosímil, dado que parece estar siguiendo la 
versión de Eurípides, sería que el filósofo no hiciera que el resultado final del 
mito fuera totalmente el contrario, sino que fuera el mismo pero con una causa 
distinta que permite encajar el episodio en sus intereses filosóficos147. Por lo 
tanto parece más probable que ambos autores tuvieran en mente una misma 
                                                 
143 Quizá influenciado por la palinodia de Estesícoro que, para limpiar el nombre de 
Helena, cuenta que Paris se llevó a Troya una imagen fantasmal y no a la verdadera. Platón 
adapta este recurso y con él no pretendería honrar a Eurídice, sino castigar a Orfeo. 
144 Platón en la República 606e-608b expresa que sería necesario expulsar a los poetas 
de la ciudad ideal. 
145 Bowra (1970) 224-225; Dronke (1962) 202; Robbins (1982) 17; Touchette (1990) 81. 
146 Versión que, según los autores que proponen la existencia del “final feliz”, en el texto 
de Eurípides es clara, pero que, en mi opinión no es así. 
147 Cf. Heath (1994) 179-180. 
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versión en la que el final es la separación definitiva de los amantes, pero cada 
uno hiciera un tratamiento distinto de ella en función de sus intereses. 
 
D) Isócrates en Busiris 11. 7-8 menciona también la catábasis de Orfeo. 
Esta obra va dirigida al sofista Palamedes, que escribió un Elogio de Busiris. 
Isócrates corrige y critica la manera en la que Palamedes lo compuso.  
Busiris fue un rey mítico de Egipto que, según cuenta la leyenda, 
asesinaba a los extranjeros que entraban en su ciudad. En el siguiente texto, 
Isócrates contrapone al rey egipcio con dos personajes de la mitología griega, 
Eolo y Orfeo: 
'All’ ™ke‹noj młn tîn xšnwn toÝj e„j t¾n cèran ™kp…ptontaj e„j t¦j 
aØtîn patr…daj ¢pšstellen, Ð d’ e„ cr¾ to‹j ØpÕ soà legomšnoij pisteÚein, 
qÚsaj kat»sqien. —H to‹j 'Orfšwj œrgoij Ðmoièswmen; 'All’  Ð młn ™x “Aidou 
toÝj teqneîtaj ¢nÁgen, Ð dł prÕ mo…raj toÝj zîntaj ¢pèlluen.  
 
Pero aquél (sc. Eolo) a los extranjeros que iban a parar a su territorio los 
enviaba a su patria, éste (sc. Busiris), en cambio, si hay que creer lo que has dicho, tras 
sacrificarlos se los comía. ¿Acaso le compararemos con las hazañas de Orfeo? Éste (sc. 
Orfeo) sacaba a los muertos  del Hades, pero aquél (sc. Busiris) hacía perecer a los vivos 
antes de lo señalado por el destino (Isoc. Bus. 11. 7-8).  
 
Isócrates dice que “Orfeo sacaba a los muertos del Hades”, con el verbo 
en imperfecto (ajnh'gen) y el complemento directo en plural (tou;" teqnew'ta"). 
Generalmente148 se ha sugerido que no está indicando que se trate de una 
práctica habitual, sino que es una forma de expresión, propia de los encomios, 
que generaliza un acontecimiento particular. El objetivo aquí sería guardar la 
simetría en la comparación. Por lo tanto se está aludiendo a la catábasis de Orfeo 
para recuperar a su esposa. Me parece muy acertada esta explicación, dado que 
Isócrates ha usado este recurso de la misma manera al referirse a Eolo: “enviaba 
a sus patrias a los extranjeros”, pone también el verbo en imperfecto 
(ajpevstellen) y el complemento directo en plural (tw'n xevnwn tou;" … 
ejkpivptonta"); parece que se trata de una acción repetida, habitual, pero en 
                                                 
148 Así lo consideran tanto los que defienden la existencia del final feliz como los que 
no:  Linforth (1949) 21; Riedweg (1996) 1220; Heath (1994) 182-3; Bowra (1970) 222-3; 
Heurgon (1934) 12. 
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realidad se está refiriendo a un caso concreto, el único que conocemos en el que 
Eolo actuó así: ayudó a Odiseo a volver a Ítaca entregándole un odre lleno de 
vientos favorables149. 
Se ha argumentado150 que tras la generalización de la acción de Orfeo se 
esconde la versión del “final feliz”, porque Isócrates usa el verbo ajnavgw que 
indicaría que consiguió sacar a Eurídice del Hades. En contra de esta hipótesis 
además de lo anteriormente comentado a propósito del escolio a Alcestis 357 (II, 
227 Schwartz) respecto al significado literal y a las implicaciones del verbo, 
puedo añadir que Isócrates menciona a Eolo junto a Orfeo, y por sus palabras se 
podría deducir que, gracias a Eolo, el hijo de Laertes logró regresar a Ítaca. Sin 
embargo, como nos es conocido, este episodio de los viajes de Odiseo no tuvo un 
“final feliz”, porque por la avaricia de sus compañeros desaprovechó los vientos 
del odre, y al pedirle ayuda de nuevo a Eolo, no se la concedió. Es, por tanto, un 
episodio mítico que termina con un fracaso, al igual que el de Orfeo. 
 
E) Hermesianacte de Colofón, poeta alejandrino de principios del s. III a. 
C., en el libro tercero de Leoncion, una colección de poemas elegiacos, escribió 
un catálogo de mujeres que fueron amadas por héroes. Lo encabeza Agríope151, 
la esposa de Orfeo. Así en los vv. 1-3 del Fr. 7 Powell afirma: 
O†hn młn f…loj uƒÕj ¢n»gagen O„£groio  
 'ArgiÒphn QrÁissan steil£menoj kiq£rhn  
`AidÒqen·  
Así el hijo de Eagro sacó a Agríope del Hades, armado con la cítara  tracia. 
 
Y en los vv. 7-8 dice:  
'All’  œtlh par¦ kàma monÒzwstoj kiqar…zwn  
'OrfeÚj, panto…ouj d’  ™xanšpeise qeoÚj,  
 
 Pero Orfeo junto a la orilla se atrevió a tocar la cítara  él solo, y convenció a 
todos los dioses. 
                                                 
149 Od. 10. 17-27. 
150 Heurgon (1934) 12: “Mais ce qui ressort de l’emploi de ajnh'gen, c’est que, pour 
Isocrate, Orphée avait effectivement ramené sa femme á la lumière”. También Bowra (1970) 
223: “Isocrates clearly knows the story that Orpheus bought back someone from the underworld, 
and this was presumably his wife”.  
151 Ya vimos que éste es el primer texto en el que la esposa de Orfeo aparece nombrada, 
y sorprendentemente su nombre no es Eurídice, sino Agríope. Vid. § 6. 3. El nombre de Eurídice. 
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Y unos pocos versos después continúa (vv. 13-14): 
 
”Enqen ¢oidi£wn meg£louj ¢nšpeisen ¥naktaj  
'ArgiÒphn malakoà pneàma labe‹n biÒtou.  
 
 Entonces cantando persuadió a los grandes soberanos de que Agríope pudiera 
tomar el soplo de dulce vida. 
 
Encontramos de nuevo el verbo ajnavgw, en aoristo como en el escolio a 
Alcestis (también aparece en el pasaje de Isócrates del que nos acabamos de 
ocupar, aunque en imperfecto), y con un complemento circunstancial muy 
semejante: aJidovqen  (en el escolio aparece ejx a{idou). Los defensores de la 
existencia del “final feliz” encuentran en ello una nueva prueba. Sin embargo, 
considero que, al igual que en los casos anteriores, no es lo suficientemente 
sólida ni concluyente. 
En el texto vemos que se ensalza la hazaña de Orfeo, pero en todo 
momento en relación con su música y poesía; así encontramos kiqavrhn  (v. 2), 
kiqarivzwn (v. 7)  y ajoidiavwn (v. 13). En sólo catorce versos aparecen, al menos, 
tres referencias a la actividad musical del bardo, pues su éxito se debe a ella.  
Por otra parte, la clave está en el verbo ajnapeivqw que se encuentra 
también reiterado (ejxanevpeise en el verso 7 y ajnevpeisen en el 13). Según 
muestra aquí Hermesianacte, el éxito y la hazaña de Orfeo consisten en el hecho 
de haber conseguido con su música convencer a los dioses de que sacaran a su 
esposa de entre los muertos, y que le permitieran intentar llevársela de vuelta al 
mundo de los vivos, lo cual no implica necesariamente que lo consiguiera. De 
hecho, el relato queda interrumpido en el mismo momento en el que persuade a 
los dioses. En mi opinión, esto se debería a que Hermesianacte sólo querría 
ensalzar la parte verdaderamente exitosa de la hazaña, pues el desastre final, 
aunque sería conocido por todos, no le interesa. El autor pretende demostrar lo 
que un poeta enamorado puede llegar a hacer por su amada, pues no olvidemos 
que su obra es poesía elegíaca y está dedicada a su amante Leoncion. 
Presenta a Orfeo como precedente mítico de su amor y su poesía, por eso 
prefiere dejar el relato abierto, sin contar el final, sobre todo si se trata de un 
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desenlace trágico152. Lo verdaderamente importante para el poeta no es si Orfeo 
tuvo o no éxito al final de su hazaña, sino que la fuerza del amor, combinada con 
la de la música y la poesía, puede lograr cosas tan increíbles como conmover a 
los propios dioses infernales para que accedan a quebrantar la ley de la muerte, 
concediendo a los enamorados una segunda oportunidad de estar juntos.  
 
F) En el Lamento por Bión de Ps-Moscho encontramos también una 
referencia al descenso de Orfeo al Hades: 
(...) oÙk ¢gšrastoj  
™sse‹q’ ¡ molp£, cçj 'Orfši prÒsqen œdwken  
¡dša form…zonti pal…ssuton EÙrud…keian,  
kaˆ sš, B…wn, pšmyei to‹j êresin. e„ dš ti kºgèn  125 
sur…sdwn dun£man, par¦ Ploutši k’ aÙtÕj ¥eidon.   
 
...tú canto no quedará sin recompensa. Como en otro tiempo (Perséfone) otorgó 
a Orfeo, que tocó la lira sin temor, que Eurídice volviera atrás, también a ti, Bión, te 
enviará a las montañas. Si yo tuviera algún poder tocando la zampoña, habría cantado yo 
mismo ante Plutón. (Mosch. Bio. 3. 122-126). 
 
El autor escribe un epitafio en honor al poeta bucólico Bión.  Ps-Moscho 
dice que desearía tener el poder del canto de Orfeo para convencer a los dioses 
infernales y salvar a Bión; parece una reelaboración de las palabras de Admeto 
en la obra de Eurípides, pero esta vez como prueba sincera de amistad y 
admiración hacia el bucólico fallecido. Sin embargo, únicamente el canto de 
Bión es comparable al de Orfeo; solamente él podría convencer con su poesía a 
los dioses para que le devolvieran a la vida, a los montes de Sicilia, su patria. 
Se ha entendido en alguna ocasión153 que en este fragmento hay un 
testimonio indudable de la existencia del éxito total del bardo con las 
palabras: ...cwJ"  jOrfevi provsqen e[dwken (...) palivssuton Eujrudivkeian.... (vv. 
123-124). 
Sin embargo creo que aquí tampoco hay nada que permita afirmar que el 
desenlace final del mito fuera afortunado. Ciertamente, tal como nos cuentan el 
                                                 
152 Cf. Graf (1987) 82. 
153 Heurgon (1932) 16; Bowra (1970) 223. 
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mito los autores latinos, Orfeo recobró a su esposa, pero sólo por un instante, 
desde que le fue devuelta por los dioses hasta que violó el tabú, al final de su 
camino de regreso al mundo de los vivos, (como, en mi opinión, ha sido también 
muy bien reflejado en el famoso relieve el instante último de la separación 
definitiva de los enamorados, cuando están casi a punto de haber recorrido por 
completo ese camino de vuelta). 
 Heurgon considera que palivssuton sin duda hace referencia a la vuelta 
de Eurídice al mundo de los vivos, a ver la luz del sol154. Pero palivssuton 
significa literalmente “que se lanza hacia atrás”, y creo que implica que Eurídice 
recorre de nuevo el camino por el que bajó al Hades, pero esta vez subiendo 
junto con su marido. Sin embargo esto no conlleva que consiguiera salir; Orfeo 
fallaría en el último momento, justo antes de la salida. 
De nuevo, lo verdaderamente importante en este texto es el poder de la 
música de Orfeo. El poeta alaba a Bión,  manifestando que su poesía sería tan 
poderosa o más que la del mítico cantor. 
 
G) Diodoro, dentro de la leyenda de Heracles y  partiendo de que Museo, 
hijo de Orfeo, estaba al frente de los ritos eleusinios cuando se inició el semidiós 
en ellos, introduce  en forma de écfrasis un resumen de la “biografía” de Orfeo. 
En un pasaje de ésta también menciona la hazaña de Orfeo en el Hades:  
kaˆ di¦ tÕn œrwta tÕn prÕj t¾n guna‹ka katabÁnai młn e„j ¤idou 
paradÒxwj ™tÒlmhse, t¾n dł FersefÒnhn di¦ tÁj eÙmele…aj yucagwg»saj 
œpeise sunergÁsai ta‹j ™piqum…aij kaˆ sugcwrÁsai t¾n guna‹ka aÙtoà 
teteleuthku‹an ¢nagage‹n ™x ¤idou paraplhs…wj tîi DionÚsîi· kaˆ g¦r ™ke‹non 
muqologoàsin ¢nagage‹n t¾n mhtšra Semšlhn ™x ¤idou, kaˆ metadÒnta tÁj 
¢qanas…aj Quènhn metonom£sai.  
 
...por amor a su mujer, increíblemente se atrevió a bajar al Hades, y habiendo 
encantado a Perséfone con su melodía la convenció de que accediera a sus deseos y le 
permitiera sacar del Hades a su mujer, que había muerto, casi como a Dioniso: pues 
                                                 
154  Heurgon (1932) 16: “Aucun doute sur le sens de palivssuton; il se rapporte au 
mouvement joyeux et bondissant d’Eurydice délivrée, et qui s’élance vers la lumière. Ainsi, au 
seuil du Ier siècle, nous retrouvons chez un poète “ausonien”, intacte, la croyance au triomphe 
d’Orphée”.   
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cuentan que aquél sacó a su madre Sémele del Hades, y tras hacerla participar de la 
inmortalidad, le cambió el nombre por el de Tione (D. S. 4. 25. 2). 
 
 
Se ha considerado que podría verse tras la comparación de Orfeo con 
Dioniso una referencia al éxito del primero; Dioniso sacó a su madre del Hades y 
la convirtió en divinidad, Orfeo habría sacado también a Eurídice, pero como 
mortal puesto que él no era un dios. Sin embargo, tal como propone Heath155, el 
adverbio paraplhsivw" (“casi igual”) indica que consiste en una comparación 
pero no en términos de completa igualdad, la diferencia podría estar en que 
Dioniso consiguió volver a la vida a su madre convirtiéndola en diosa, mientras 
que Orfeo habría fallado en el último momento. Lo que tienen en común es que 
ambos bajaron al Hades en busca de una persona querida. 
Este texto tampoco prueba en absoluto la existencia del “final feliz”. El 
éxito de Orfeo se encuentra en el hecho de que convenció a Perséfone 
(th;n de; Fersefovnhn ... e[peise ...); pero no convenció a la diosa para que 
Eurídice fuera devuelta a la vida, sino para que le permitiera sacarla del Hades. 
La gran heroicidad del bardo es que consiguió esta segunda oportunidad por 
parte de los dioses infernales, el hecho de que tuviera éxito al final, o no, es algo 
secundario.  
Si hubiera existido la versión del “final feliz” y en este texto y en los 
demás que hemos visto  se hiciera alusión a ella, probablemente habrían sido 
más explícitos, pues en todos ellos la narración se interrumpe al llegar al punto 
en que Orfeo consigue que los dioses accedan a su petición, en ninguno de ellos 
se menciona la vida posterior de Orfeo y Eurídice juntos, ni siquiera su felicidad 
al reencontrarse. Parece como si el final se omitiera intencionalmente porque 
ensombrecería el éxito obtenido gracias al poder de la música. 
 
H) Por último podemos añadir un pasaje de Plutarco, en el que, al hablar 
del poder de Eros, menciona de forma conjunta a Alcestis, Protesilao y Eurídice: 
                                                 
155 Heath (1994) 191. 
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E„ d» poÚ ti kaˆ mÚqwn prÕj p…stin ÔfelÒj ™sti, dhlo‹ t¦ perˆ 
”Alkhstin kaˆ Prwtes…lewn kaˆ EÙrud…khn t¾n 'Orfšwj, Óti mÒnwi qeîn Ð 
“Aidhj ”Erwti poie‹ tÕ prostattÒmenon·  
 
...Si algún mito resulta útil como prueba, las leyendas de Alcestis, Protesilao y 
Eurídice, la esposa de Orfeo, demuestran que Hades cumple lo ordenado sólo por Eros 
de entre los dioses”. (Plu. Amator. 17). 
 
Bowra156 considera que aquí hay ecos de la versión del “final feliz” 
porque Plutarco no habría sido influido por Virgilio ni por Ovidio. Piensa que 
Plutarco menciona a Alcestis, Protesilao y Eurídice juntos porque tienen en 
común el hecho de que volvieron a la vida una segunda vez. 
Pero Plutarco dice que sólo por Amor, Hades, es decir la muerte, ha 
consentido en violar la ley natural e inexorable: en el caso de Alcestis, por amor 
a su marido, evita que él muera haciéndolo ella en su lugar, y finalmente vuelve 
de nuevo a la vida gracias a la amistad de Heracles. 
 En el caso de Protesilao, Hades conmovido por la pena de Laodamía, le 
permite volver a la vida por unas horas; sin embargo la tragedia se desencadena 
al final porque la esposa no puede soportar que su marido muera por segunda 
vez.  
Algo semejante ocurre en el mito de Eurídice: Orfeo, movido por el 
amor, convence a Hades de que dé una segunda oportunidad a su esposa, pero 
cuando está a punto de devolverla al mundo de los vivos falla y la pierde por 
segunda vez. 
Los tres casos tienen en común que Hades consintió en hacer una 
excepción permitiendo que quebrantaran la inexorabilidad de la muerte, y 
también que el motor de la acción es Eros. Sin embargo este hecho no implica 
que en los tres el final fuera feliz (pues es seguro que en el caso de Protesilao no 
lo fue).  
Además, en mi opinión, la enumeración de los tres mitos responde 
también a una gradación: Alcestis vuelve a la vida por completo junto a Admeto; 
a Laodamía sólo se le permite disfrutar de la compañía de su esposo por unas 
                                                 
156 Bowra (1970) 221. 
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horas; y el reencuentro de Orfeo con su mujer dura únicamente lo que el camino 
de salida del Hades, habiéndose podido ver tan sólo un breve instante, que causa 
su separación definitiva. 
 
 
6. 5. Conclusiones 
La primera referencia literaria que nos ha llegado del episodio de la 
catábasis de Orfeo en busca de su esposa son los versos 357-362 de la Alcestis de 
Eurípides. En ellos no se especifica ni el nombre de la esposa, ni el final de la 
historia.  
En cuanto al primer asunto, son muchos los testimonios, sobre todo los 
más antiguos, que dejan a la esposa de Orfeo innominada y únicamente la 
mencionan como el motivo que empuja al héroe a emprender su viaje al Hades. 
Esto podría muy bien deberse a que en origen la identidad de la esposa era algo 
secundario, lo verdaderamente importante era la hazaña que Orfeo realiza por 
amor a ella.  
Por otra parte, el hecho de que Eurípides no especifique el desenlace del 
episodio de Orfeo en el Hades ha suscitado una división de opiniones entre los 
críticos, pues unos consideran que en su estadio más antiguo el mito tendría un 
“final feliz”, mientras que otros aducen que no hay pruebas suficientes que 
respalden la existencia de esa versión, por tanto el final siempre habría sido 
trágico. En mi opinión, tras analizar todos los testimonios en los que se basan los 
defensores del “final feliz”, no hay nada que apoye de manera sólida esa versión, 
pues todos se interrumpen en el momento en que los dioses infernales acceden a 
la petición de Orfeo de que le permitan intentar devolver a su esposa al mundo 
de los vivos, y no contienen ninguna referencia clara a lo que pudo haber 
sucedido después. El punto verdaderamente importante de esta leyenda y en el 
que todos los textos que hemos estudiado focalizan su atención, es que el poder 
de la música de Orfeo consiguió conmover a los dioses infernales de tal manera 
que incluso accedieron a quebrantar la ley natural (según la cual los muertos no 
pueden volver a la vida), independientemente de si tuvo o no éxito total en su 
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hazaña. Se trata, pues, de un episodio mítico en el que el objetivo es ensalzar el 
poder de la música personificada en Orfeo.  
Así pues, no existe ningún testimonio literario que se refiera de manera 
inequívoca al éxito total de Orfeo; no existe tampoco ninguna representación 
iconográfica en la que aparezcan Orfeo y Eurídice juntos tras sacarla del Hades; 
y no hay ningún testimonio de ambos envejeciendo juntos, ni de lo que le 
pudiera suceder a ella después de ser salvada. 
Además, resultaría problemático intentar conectar el éxito en el rescate de 
la esposa con la versión más conocida de la muerte de Orfeo, según la cual fue 
asesinado por las mujeres tracias. Hay representaciones iconográficas de esta 
versión de su muerte que se remontan a principios del s. V a. C.157, lo que indica 
que ya circulaba en época de Eurípides y que posiblemente era la más extendida. 
Es difícil que el trágico hiciera alusión al éxito de Orfeo cuando su público con 
probabilidad tenía en mente que  su muerte, despedazado por las mujeres, deriva 
en cierta manera de su fracaso: Como hemos visto, Platón pone en relación 
directa el fracaso de Orfeo con su muerte, aunque de una forma innovadora. Sin 
embargo muchas de las versiones que conocemos de su muerte derivan, de 
alguna manera, del fracaso al rescatar a Eurídice: así, por ejemplo, Virgilio y 
Ovidio158 dicen que tras perderla, el bardo despreció la compañía de toda mujer, 
lo que produjo su ira. Y Conón159 afirma que la ira de las mujeres la provocó el 
hecho de que Orfeo les impidió el acceso a los misterios por lo mal que resultó 
su relación con Eurídice.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
157 Cf. Garezou (1994) nº 25-65. De las más antiguas es la nº 34, un lécito datado en 
torno al 480-470 a. C. en el que se ve al cantor atacado por dos mujeres armadas con  una lanza y 
un espetón.  
158 Verg. G. 4. 453-525; Ov. Met. 10. 1-11. 84. 
159 Cono FGrHist. 26 Fr. 1. 45. 
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7. ORFEO, MÚSICO 
 
7. 1. Introducción 
La música160 es el elemento esencial en la figura de Orfeo. Incluso podría 
decirse que el propio Orfeo es la encarnación de la música, cuyo poder 
conmueve todo y convence a todos doblegando sus voluntades. 
Como se observa en casi todos los episodios de su historia mítica, en los 
que la verdadera protagonista en realidad es su aptitud musical y poética, ésta 
puede llegar a convertirse en un arma mucho más poderosa que la fuerza 
guerrera. Su capacidad de convicción linda con lo mágico161, pues es capaz de 
embelesar como un mago a los seres humanos y dominar la naturaleza. 
El poder de su arte es un rasgo que con mucha probabilidad pertenece a 
los estratos más antiguos del mito:  
En literatura, entre los primeros testimonios que hacen referencia a Orfeo 
(s. VIII-V a. C.), ya se hace alusión a los efectos de su música y aparece 
cantando o tocando la lira. Así lo presentan  Eumelo de Corinto162, Simónides163 
y Píndaro164, como ya hemos visto en capítulos anteriores.  
En cuanto al instrumento con el que Orfeo acompaña su canto, en todos 
los casos es de cuerda pulsada165; encontramos varias denominaciones para el 
instrumento, como cítara166, lira167 o forminge168, de las cuales la más extendida 
                                                 
160 Entendida en el sentido de la mousikhv griega, que incluye tanto la música 
instrumental y vocal como la poesía y la danza, aunque la relación de Orfeo con ésta última es 
muy escasa. 
161 Para la relación de Orfeo con la magia cf. Bernabé (1998d) 157-172; Martín 
Hernández (2003) 55-74, (2006) 187-275. 
162 P.Oxy. LIII 3698. Vid. § 4. 4. Orfeo y el viaje de los Argonautas, en especial § 4. 4. 
1. Primeros testimonios y n. 62. 
163 Simon. Fr. 62 (PMG 567 Page) Vid. § 4. 4. Orfeo y el viaje de los Argonautas, en 
especial § 4. 4. 1. Primeros testimonios. 
164 Pi. P. 4. 176ss. Vid. § 4. 4. Orfeo y el viaje de los Argonautas, en especial § 4. 4. 1. 
Primeros testimonios. 
165 Cf. OFF 971-977. 
166 Además de Eurípides también lo llaman cítara p. ej. (OF 976) = D. S. 3. 59. 5; Plin. 
HN. 7. 204; Nicarch. A.P. 7. 159; Georg. Cedren. Historia compen. 1. 53; Hygin. Astr. 2. 7 y 
Nicom. Geras. p. 266. 2 Jan. 
167 luvra es el término que aparece p. ej. en Eratosth. Cat. 24 (138 Rob. = OF 975 I). 
cevlu" es otra denominación de este instrumento que se basa en el hecho de que las liras más 
antiguas se construían con el caparazón de una tortuga, la encontramos p. ej. en Tim. Pers. 235 
Jassen (PMG 791, 222 Page).  
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entre las fuentes es la primera, bien bajo la forma kiqavra o kivqari"  (que es la 
denominación originaria de este instrumento). Ambas formas son utilizadas por 
Eurípides en dos pasajes de Hipsípila169 y aludidas en los vv. 560ss de Bacantes 
con el verbo kiqarivzein sobre los que nos centraremos a continuación. Así, 
también se suele usar el término kiqarwidov"170, es decir, el que canta 
acompañándose con la cítara, para designar la actividad musical de Orfeo.  
En iconografía, tal vez pueda remontarse la representación del poder 
musical del citaredo tracio sobre la naturaleza incluso hasta época micénica: se 
ha encontrado un fresco171, aunque fragmentariamente conservado, en el salón 
del trono del palacio de Néstor en Pilos, en el que se ve un tañedor de cítara 
sentado sobre una roca mientras que un pájaro enorme vuela a su alrededor. Así 
también en una píxide (ca. 1300-1250), que se encuentra en el museo de Janiá172, 
un personaje que parece surgir de la tierra lleva en la mano una gigantesca lira y 
sobre él revolotean dos enormes pájaros. 
Es tentador considerar estas imágenes primitivas representaciones de 
Orfeo, o, al menos, de un precedente de este mítico cantor, pero es difícil 
asegurarlo. 
Sea como sea, encontramos la música también en la iconografía desde la 
primera representación segura de Orfeo173, pues la lira es, sin duda, su seña de 
identidad fundamental. 
El poder de la música está siempre presente en las diversas facetas de la 
historia mítica de Orfeo, y así en cada una de ellas se observa cómo la música 
                                                                                                                                    
168 fovrmigx, que aparece aludida por primera vez en relación a Orfeo en Píndaro (P. 4. 
176, con el término formigktav") y mencionada en A. R. 1. 31. 
Para un estudio detallado sobre la clasificación y las diferencias en la Antigüedad entre 
todos estos instrumentos de cuerda pulsada que acabamos de enumerar cf. West (1992) 49-70; 
Maas-McIntosh Snyder (1989). 
169 kiqavra en el Fr. 759a vv. 1614-1623 [93-102] Kannicht y kivqari" en el Fr. 752g 
Kannicht vv. 8-14. Sobre estos pasajes vid. § 5. Orfeo, educador y § 4. Orfeo, Argonauta, 
respectivamente.   
170 Es denominado kiqarwidov" p. ej. en Pl. Smp. 179d (OF 983) y en Dio Chrys. 32. 66 
(OF 1068). Se hace referencia a su kiqarwidiva en Pl. Ion 533b (OF 973), Cono. ap. Phot. Bibl. 
140a 20 (OF 974 I), Apollod. 1. 3. 2 (OF 954). En Sch. [E.] Rh. 346 (OF 1031) 
encontramos kiqarwidikh'i tevcnhi. 
171 Para la interpretación del citaredo como Orfeo cf. Blegen (1956) 95; Blegen-Rawson 
(1966) 79; Godart (1994) 191-201. Sin embargo, recientes estudios apuntan otras teorías: Cf. 
Cultraro (2000) 9-30; Olmos (en prensa). 
172 Cf. Vlasaki, (1992) 195 nº 105; Olmos (1998) 4; Carter (1995) fig. 18.5; Dragona-
Latsudi (1977) 86-98 lam. 22. 
173 Se trata de la metopa del tesoro de los Sicionios, vid. § 4. Orfeo, Argonauta, y  n. 57. 
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actúa sobre los distintos ámbitos del universo174 que podemos clasificar de la 
siguiente manera:  
- Influye en la naturaleza: en los animales, plantas, rocas y los fenómenos 
meteorológicos. Así sucede, por ejemplo, en los testimonios que narran cómo los 
peces y los pájaros, cuando Orfeo se encuentra cantando a bordo de la Argo, se 
sienten atraídos por su música; veremos que lo mismo sucede con los animales 
salvajes y también con los árboles en los vv. 560ss de las  Bacantes. Incluso es 
capaz con su música de hacer que las rocas se muevan como indican, entre otros 
testimonios, los vv. 1211-1214 de la Ifigenia en Áulide. Por otra parte, ya hemos 
mencionado que existen algunos autores que hablan de que el poder la música de 
Orfeo puede actuar incluso sobre fenómenos meteorológicos y naturales, por 
ejemplo cuando calma una tempestad para ayudar a los Argonautas175.  
- Actúa sobre el ser humano: el canto de Orfeo afecta también al 
comportamiento de los hombres. Esta facultad tiene su mejor manifestación en el 
contexto del viaje de los Argonautas, donde Orfeo con su música consigue tanto 
que los remeros no se cansen al desempeñar su trabajo176,  como poner fin a una 
disputa entre los navegantes177.    
- Logra convencer a los dioses: Orfeo, utilizando como única arma el 
poder de seducción de su música, logra descender al Hades y convencer a los 
dioses infernales para que, quebrantando la ley natural, le den la oportunidad de 
intentar devolver a su esposa al mundo de los vivos178. Se trata del momento de 
la historia mítica de Orfeo en el que el poder de su música llega al punto más 
alto, convirtiéndolo en un héroe excepcional. 
 
Por otra parte, en cuanto a la obra de Eurípides, casi todas las menciones 
de Orfeo tienen como elemento principal los efectos maravillosos de su arte. 
Pero, como vamos a ver a continuación,  en unas ocasiones el trágico realza la 
música de la cítara de Orfeo, es decir la parte instrumental, mientras que en otras 
                                                 
174 Cf. Molina (1997) 288-9. 
175 Cf. D. S. 4. 43; OA. 245. 
176 Así sucede en Hipsípila, Fr. 752g Kannicht vv. 8-14, sobre este pasaje y otros 
testimonios semejantes  vid. § 4. Orfeo, Argonauta. 
177 A. R. 1. 494-511 (= OF 67) y Sch. A. R. 1. 494-495. 
178 Vid. § 6. Orfeo y Eurídice: el descenso al Hades.  
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ocasiones destaca el sonido de su voz, es decir la parte vocal de la música. 
Incluso también hay momentos en los que insiste en su lovgo"179. 
 
 
7. 2. Las Bacantes vv. 560-564. Los efectos de la música de 
Orfeo sobre los animales y la naturaleza 
7. 2. 1. El texto y su contextualización 
   t£ca d’ ™n ta‹j poludšndres- 
                  sin 'OlÚmpou qal£maij, œn- 
                  qa pot’  'OrfeÝj kiqar…zwn  
                  sÚnagen dšndrea moÚsaij,  
                  sÚnagen qÁraj ¢grètaj.  
 
Quizá en los boscosos escondrijos del Olimpo, donde antaño tocando la cítara 
Orfeo congregaba los árboles con su música, congregaba las fieras agrestes (E. Ba. 560-
564). 
 
En las Bacantes Eurípides se centra en el desastroso final de Penteo, un 
rey tebano que se opone al recién establecido culto de Dioniso. El dios llega 
desde Asia a la ciudad como extranjero e incita a las mujeres tebanas a que 
entren en delirio báquico para celebrar rituales en su honor. Penteo no cree que 
Dioniso sea una divinidad; dejándose llevar por la ira, en lugar de comportarse 
con moderación ante las nuevas circunstancias, decide acabar con semejantes 
prácticas y apresar al extranjero y a sus bacantes. Éste se deja  capturar de buena 
gana, y tras hablar con Penteo de forma calmada intentando hacerle entrar en 
razón comprueba que el rey jamás lo reconocerá como un dios al que hay que dar 
culto. Dioniso se libera de las cadenas que le tenían sujeto y escapa del palacio 
junto con sus bacantes. Penteo recibe la noticia de que entre los coros de 
bacantes que andan enloquecidas por los montes se encuentra Ágave, su madre. 
Dioniso tienta a Penteo ofreciéndole la oportunidad de contemplar lo que hacen 
las bacantes. Para ello Penteo se viste de mujer y sin saberlo acude hacia una 
trampa mortal: las bacantes, confundiéndolo con un animal salvaje lo despedazan 
                                                 
179 Puede entenderse como la elocuencia de Orfeo, o el contenido de la canción, la letra, 
que en ningún momento se precisa. 
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con sus propias manos. Se trata del castigo de Dioniso a aquél que no acepta su 
divinidad y su culto.   
El texto del que nos ocupamos en este capítulo pertenece al epodo del 
segundo estásimo; Penteo, que tiene apresadas a las bacantes y al extranjero, 
amenaza con encarcelar a Dioniso de por vida y con vender como esclavas a las 
bacantes por ser sus cómplices. El coro de bacantes canta entonces este estásimo 
pidiendo a Dioniso que las proteja de las amenazas del rey  y que las guíe por 
lugares que le sean queridos, como por ejemplo el monte Olimpo y Pieria. En 
este contexto se produce la mención de Orfeo, que según algunas fuentes nació 
en ese lugar180, y se destaca el efecto que tiene el sonido de su cítara sobre la 
naturaleza. 
 
  
7. 2. 2. La música instrumental de Orfeo sobre la naturaleza  
Eurípides hace que las bacantes recuerden a Orfeo en el monte Olimpo, 
en el que en otro tiempo practicaba su arte. Su música afecta tanto a los animales 
salvajes (qh'ra" ajgrwvta" v. 564) como al mundo vegetal (devndrea v. 563).  
Al hacer que el tracio se comunique con la naturaleza, Eurípides insiste 
en el elemento instrumental de la música cuando utiliza la forma verbal 
kiqarivzwn, quizá porque el mundo natural no entiende de palabras (por el 
contrario, como veremos, cuando actúa sobre las voluntades de los seres 
humanos y los dioses lo fundamental es la voz y la palabra). Orfeo sabe entender 
el lenguaje de la naturaleza y hablarle en su propio idioma; utiliza la música para 
comunicarse con ella y doblegarla así a su voluntad181. En esta capacidad reside 
su poder. 
El texto presenta en los dos últimos versos una estructura paralelística 
con anáfora de la forma verbal suvnagen, “congregaba”, quizá imitando el canto 
de Orfeo y el efecto que produce atrayendo a su alrededor a todo tipo de 
animales y vegetales en completa armonía. 
                                                 
180 Vid. § 2. Patria de Orfeo. 
181 Cf. Bernabé (1998d) 160-163. 
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Son abundantes las representaciones iconográficas de Orfeo tocando la 
cítara rodeado de animales salvajes que le escuchan como embrujados por su 
música182. Y, también, el efecto de la música de Orfeo reuniendo a animales, 
árboles e, incluso, piedras (sobre esto último volveremos más adelante) lo 
refieren otros muchos autores tanto griegos como latinos183. Podemos destacar 
algunos de ellos:  
Apolonio Rodio hace referencia en la primera mención de Orfeo de las 
Argonáuticas al hecho de que con la magia de su lira y sus cantos afectaba a las 
rocas y a los árboles: 
aÙt¦r tÒng’ ™nšpousin ¢teiršaj oÜresi pštraj  
qšlxai ¢oid£wn ™nopÁi potamîn te ·šeqra·  
fhgoˆ d’ ¢gri£dej ke…nhj œti s»mata molpÁj  
¢ktÁi Qrhik…hi Zènhj œpi thleqÒwsai  
˜xe…hj sticÒwsin ™p»trimoi, §j Óg’ ™piprÒ  30  
qelgomšnaj fÒrmiggi kat»gage Pier…hqen.  
 
Cuentan que éste (sc. Orfeo) cantando hechizaba las duras piedras en los montes 
y el curso de los ríos. Las encinas silvestres, testigos aún de aquella melodía, que crecían 
con fuerza sobre la ribera tracia de Zona descendieron avanzando en fila apretadas unas 
contra otras, las cuales hechizadas con su forminge él mismo se trajo desde Pieria (A. R. 
1. 26-31) 
 
Además, un poco más adelante describe cómo reaccionan los peces 
cuando Orfeo entona un himno a bordo de la Argo: 
to‹si dł form…zwn eÙq»moni mšlpen ¢oidÁi  
O„£groio p£ij NhossÒon eÙpatšreian    570 
”Artemin, (...)  
(...) toˆ dł baqe…hj  
„cqÚej ¢…ssontej Ûperq’ ¡lÒj, ¥mmiga paÚroij  
¥pletoi, Øgr¦ kšleuqa diaska…rontej ›ponto·  
 
Para ellos el hijo de Eagro celebra con un armonioso canto al son de la 
forminge a Ártemis Salvanaves, hija de buen padre (…) y los peces saltando fuera del 
                                                 
182 Garezou (1994) nº 94-163. 
183 Cf. OFF 943-977. Entre los autores latinos podemos mencionar: App. Verg. Culex 
117-118; Hor. C. 3. 11. 13-14; Ov. AA. 3. 321-322; Sen. Herc. Fur. 569-574, Med. 625-633.   
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profundo mar, junto con los pequeños los enormes, les seguían saltando por los húmedos 
caminos (A. R. 1. 569-574). 
 
De una forma mucho más breve Diodoro sintetiza el poder de la música 
de Orfeo sobre la naturaleza, aunque desde un punto de vista muy racionalista, 
pues con el verbo dokevw expresa su incredulidad: 
™pˆ tosoàto dł prošbh tÁi dÒxhi éste doke‹n tÁi melwid…ai qšlgein t£ te 
qhr…a kaˆ t¦ dšndra.  
 
Hasta tal punto llegó en su fama que se cree que con su melodía encantaba a las 
fieras y a los árboles (D. S. 4. 25. 2.). 
 
Conón también hace referencia al poder de seducción que ejerce la 
música de Orfeo sobre todos los seres naturales, desde los animales hasta las 
rocas: 
oÛtw dł qšlgein kaˆ katakhle‹n aÙtÕn çida‹j eŁnai sofÒn, æj kaˆ qhr…a 
kaˆ o„wnoÝj kaˆ d¾ kaˆ xÚla kaˆ l…qouj sumperinoste‹n Øf' ¹donÁj. 
 
Era un sabio éste que hechizaba y fascinaba de tal manera que las fieras, las 
aves, los árboles y las piedras se reunían en torno a él por placer (Cono ap. Phot. Bibl. 
186, 140a 29 = FGrHist 26 F 1. 45). 
 
En las Argonáuticas Órficas, donde la narración se pone en boca del 
propio Orfeo, también se menciona la fuerza mágica de su música a la que se ven 
sometidos tanto los animales y las plantas como las rocas: 
ka… m’ œkicen kiq£rhn poluda…dalon ™ntÚnonta,   
Ôfra kš soi mšlpwn procšw mel…ghrun ¢oid»n,  
khl»sw dš te qÁraj „d’ ˜rpet¦ kaˆ petehn£.  
 
Y me alcanzaba al tocar la cítara con mucha habilidad, hasta que entonando un 
himno derramé un canto de dulce sonido, y hechicé a las fieras, los reptiles y las aves 
(OA. 72-74). 
 
... kaˆ g¦r p£roj œkluej ½dh     260 
¹n…ka dšndre’ œqelgon ™n Øl»enti kolènhi  
pštraj t’ ºlib£touj, ...  
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Pues en otro tiempo escuchabas cuando hechizaba en una boscosa cumbre los 
árboles y las escarpadas rocas… (OA. 260-262). 
 
Los verbos utilizados en estos pasajes para definir el efecto que la música 
produce en la naturaleza son qevlgw y khlevw. Eurípides184 utiliza en las Bacantes 
un compuesto de a[gw como también hace Apolonio en 1. 31; por su parte la 
forma verbal sumperinostei'n “reunirse alrededor” que aparece en Conón puede 
entenderse como un sinónimo de la forma euripidea suvnagen  “congregaba”.    
Por otra parte, podemos destacar que el propio Eurípides en unos versos 
de la Alcestis hace una descripción de los efectos que tiene la música sobre los 
animales salvajes, semejante a la de Orfeo en las Bacantes, pero referida a 
Apolo: 
sš toi kaˆ Ð PÚqioj eÙlÚraj 'ApÒllwn    570 
         ºx…wse na…ein,  
      œtla dł so‹si mhlonÒmaj  
         ™n dÒmoij genšsqai,  
      docmi©n di¦ klitÚwn    575  
      bosk»masi so‹si sur…zwn  
         poimn…taj Ømena…ouj.  
  
      sÝn d’ ™poima…nonto car©i melšwn balia… te lÚgkej,                                                                
      œba dł lipoàs’  ”Oqruoj n£pan leÒntwn   580 
         ¡ dafoinÕj ‡la·  
      cÒreuse d’ ¢mfˆ s¦n kiq£ran,  
         Fo‹be, poikilÒqrix  
      nebrÕj ØyikÒmwn pšran     585 
      ba…nous’ ™lat©n sfurîi koÚfîi,  
         ca…rous’ eÜfroni molp©i.  
 
También Apolo Pítico, el de hermosa lira, consideró apropiado habitarte y 
toleró convertirse en  pastor en tus dominios, por las quebradas pendientes tocando  
pastoriles himeneos para tus rebaños. 
Y al lado pacían, con gozo por tus cantos, moteados linces, y, tras abandonar el 
valle del  Otris, venía el rojizo tropel de leones.  Danzó, al son de tu cítara, Febo, el 
                                                 
184 Como observaremos en Ifigenia en Áulide, el trágico también atestigua el uso de 
khlevw en relación a la música de Orfeo. 
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cervatillo de piel moteada, llegando más allá de los abetos de altas copas con rápida 
carrera, gozoso con tu alegre música (E. Alc. 570-587). 
 
Son versos cantados por el coro, como sucede con los vv. 560ss de las 
Bacantes. También aquí, la naturaleza aparece hechizada por el sonido de un 
instrumento185: las fieras agrestes se reúnen en torno de Orfeo en completa 
armonía (el cervatillo junto al león y el lince; el mundo animal y el mundo 
vegetal)186. 
La expresión cara'i melevwn referida a Apolo que utiliza Eurípides en este 
texto parece un eco de ajpov fqoggh'" cara'i con el que Esquilo se refiere a Orfeo 
en el Agamenón187:  
     'Orfe‹ dł glîssan t¾n ™nant…an œceij.  
      Ð młn g¦r Ãge p£nta ¢pÒ fqoggÁj car©i,  1630  
      sÝ d’ ™xor…naj nhp…oij Øl£gmasin   
      ¥xhi· krathqeˆj d’ ¹merèteroj fanÁi.  
 
Tienes una lengua contraria a la de Orfeo. Pues éste arrastraba todo tras sí con 
la alegría de su canto, pero tú por haberme turbado con tus necios ladridos serás 
arrastrado y una vez sometido parecerás más manso (A. A. 1629-1632). 
  
Esta semejanza, apoyada por otros testimonios, ha llevado a pensar que la 
música de Orfeo podía tener como antecedente la de Apolo188. 
En efecto, la figura de Orfeo tiene bastantes rasgos apolíneos: es 
considerado “padre de los cantos”189, destacado por su dominio de la mousikhv de 
la que el dios representante es Apolo. Orfeo toca la cítara (o la lira), instrumento 
propio de Apolo, que nada tiene que ver con la música dionisíaca en la que 
destaca la percusión. Además no olvidemos que algunas tradiciones hacen que el 
                                                 
185 En el texto de E. Ba. 560ss Orfeo toca la cítara (kiqarivzwn); en el de E. Alc. 571ss 
Apolo canta (cara'i melevwn) y toca un instrumento, podíamos considerar que también la cítara, 
aunque aparecen tres denominaciones distintas para referirse al instrumento en este pasaje: luvra 
(eujluvra" v. 570), kivqara (ajmfi; sa;n kiqavran v. 582) e incluso su'rigx (surivzwn v. 576), que en 
realidad es un instrumento de viento y no de cuerda como los otros dos.  
186 También Philostr. Iun. Im. 6 muestra el efecto amansador de la música de Orfeo, que 
permite que animales que habitualmente son predador y presa estén juntos sin que uno ataque al 
otro. 
187 Cf. Molina (1997) 298 n. 45. 
188 Cf. Lieberg (1984) 140. 
189 Pi. P. 4. 176-177. 
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bardo sea hijo del dios con la musa Calíope190, y que en la versión de las 
Basárides de Esquilo, según nos informa Eratóstenes191, Orfeo abandonó el culto 
dionisíaco y se convirtió en devoto de Apolo, identificado con el sol; Dioniso, 
ofendido, lanzó contra el bardo a las ménades, que lo despedazaron. En 
ocasiones se ha sugerido que el orfismo pudo haber sido el resultado de una 
“dulcificación” del dionisismo por contacto con el culto a Apolo, que hizo que 
ciertos fieles rechazaran los elementos más cruentos y salvajes del de Dioniso192. 
 
 
7. 3. Medea 542-544. El hermoso canto de Orfeo 
7. 3. 1. El texto y su contextualización 
En Medea 542-544, Eurípides insiste en la parte vocal de la música de 
Orfeo, es decir en su canto. Es Jasón quien pronuncia estos versos:  
    e‡h d’ œmoige m»te crusÕj ™n dÒmoij  
      m»t’  'Orfšwj k£llion ØmnÁsai mšloj,  
      e„ m¾ 'p…shmoj ¹ tÚch gšnoitÒ moi. 
 
¡Ojalá no posea  yo oro en mi palacio ni entone un canto más hermoso que el de 
Orfeo, si no me aguardara un destino famoso! (E. Med. 542-544). 
 
La tragedia se centra en el episodio de la traición de Jasón hacia Medea y 
la venganza de ésta. Jasón conoció a Medea en la Cólquide, pues ella era la hija 
del rey Eetes, quien tenía en su poder el vellocino de oro. Ella, sin poder 
resistirse al amor que siente hacia el extranjero, le ayuda a conseguir el 
vellocino, utilizando todas sus artes mágicas contra su padre, e, incluso, para 
facilitar la huida de su amado mata a su propio hermano. Jasón en pago se casa 
con ella y tienen dos hijos. Posteriormente Jasón, Medea y sus hijos se 
establecen en Corinto, donde se localiza la tragedia de Eurípides: Jasón se 
promete en matrimonio con Glauce, la hija del rey de la ciudad, Creonte, y, por 
miedo a la reacción de Medea, pretende, secundando la decisión de su futuro 
suegro, enviar al destierro a Medea y quedarse él con los dos niños. Medea, 
                                                 
190 Vid. § 3. La  familia de Orfeo. 
191 Eratosth. Cat. 24 (Sobre la lira).  Vid. n. 17. 
192 Cf. Guthrie (1935) 46. 
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enfurecida, trama su venganza; pide a Creonte que se le otorgue un día más en la 
ciudad, y él, aunque con muchos reparos, se lo concede. Ella envía a sus hijos 
con unos regalos de boda envenados para Glauce. A consecuencia del veneno 
mueren el rey y la princesa. Para completar su venganza, Medea mata a sus 
propios hijos, pues sabe que son lo que Jasón más aprecia. Finalmente huye y 
deja a Jasón desconsolado.  
Los versos 542-544 los pronuncia Jasón en su réplica a Medea, en el 
agón que mantienen ambos y que se encuentra en el centro de la tragedia. Medea 
le acusa de haber roto todas sus promesas; le echa en cara todo lo que ha hecho 
por él y a lo que ha renunciado por ayudarle, pese a lo cual, él la ha traicionado. 
Jasón se defiende de las acusaciones193 explicándole todos los beneficios que ella 
ha obtenido al ayudarle, entre ellos el haber adquirido fama y renombre entre los 
helenos. Al hilo de esta afirmación pronuncia los versos anteriores, en los que se 
menciona a Orfeo como ejemplo de personaje famoso por su canto. 
 
 
7. 3. 2. Jasón y el hermoso canto de Orfeo 
En estos versos Jasón pone a la misma altura la riqueza material y las 
dotes musicales de Orfeo. Ambas cosas son bienes muy valiosos siempre y 
cuando proporcionen fama a su poseedor. Lo realmente importante no es poseer 
mucho oro ni tener la capacidad musical extraordinaria del cantor tracio, sino el 
renombre obtenido gracias a ello.  
Jasón quiere hacer ver a Medea, que, como pago a los favores que ella le 
ha hecho, él le ha otorgado algo mucho más importante: el reconocimiento y la 
fama entre los griegos. Éste es el primer nivel194 de interpretación del texto, más 
superficial y denotativo, en el que Orfeo sirve de ejemplo de músico importante 
y prestigioso. Jasón pronunciaría sus palabras en este sentido, sin intención de 
una doble lectura; es decir, su único propósito sería referirse al mítico cantor 
como poseedor de un talento musical extraordinario que le proporcionó gran 
                                                 
193 Se trata de un agón al modo forense: la acusación de Medea y la defensa de Jasón 
ocupan el mismo número de versos (54). 
194 Cf. Mezzabotta (1994) 47-50. 
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prestigio entre los hombres, como a Medea se lo ha proporcionado el ayudarle a 
conseguir el vellocino. 
Sin embargo, la mención de Orfeo no es casual. Por un lado, Eurípides 
podría estar apuntando la relación entre el bardo y Medea en el sentido de que él 
gracias la magia de su música, con la que podía someter a quien quisiera, se 
había hecho famoso; Medea también se ha hecho famosa gracias a la magia de la 
que se sirvió para ayudar a Jasón. Por tanto, al mencionar a Orfeo, Jasón (o, 
mejor dicho, Eurípides y su público) tendría en mente los poderes mágicos de 
Medea195. La sabiduría a la que hace referencia unos versos antes consistiría en 
su magia: 
p£ntej dš s’ ½isqont’ oâsan “Ellhnej sof¾n  
kaˆ dÒxan œscej· e„ dł gÁj ™p’ ™sc£toij    540 
Óroisin êikeij, oÙk ¨n Ãn lÒgoj sšqen.  
 
Todos los helenos se enteraron de que eres sabia y tienes renombre. Por el 
contrario, si habitaras en los confines de la tierra, no se hablaría de ti (E. Med. 539-541). 
 
Por otro lado, la mención de Orfeo en los versos 542-544 permite un 
segundo nivel de interpretación más profundo: la alusión al canto de Orfeo 
llevaría inmediatamente al público a pensar en el descenso de aquél al Hades en 
busca de su esposa, pues parece que era ya en el s. V a. C.  uno de los episodios 
más famosos de su historia mítica196, y en él la magia de su canto se ve elevada a 
su máxima potencia al convencer a los dioses infernales. 
Al poner Eurípides estos versos en boca de Jasón, está dando lugar a un 
efecto irónico, de manera semejante a la que vimos que sucedía con las palabras 
de Admeto197. Al instante se produciría la comparación entre Jasón y Orfeo en su 
faceta de esposos198; como Admeto199, Jasón también sale muy mal parado: 
                                                 
195 Así lo interpreta Linforth (1941) 34. No está de acuerdo Mezzabotta (1994) 47, que 
piensa que la verdadera función de esta mención es la ironía, también en esta línea Musurillo 
(1966). 
196 Vid. § 6. Orfeo y Eurídice: el descenso al Hades. 
197 Vid. § 6. 4. 2. Alcestis 357-362.  
198 Mezzabotta (1994) 47-50. Por el contrario Stinton (1986) 67-102 considera que quizá 
la interpretación del pasaje en un segundo nivel de ironía podría no ser entendida por el público 
ateniense.   
199 Alcestis fue representada unos siete años antes que Medea y, como ya hemos visto, 
en ella recurrió Eurípides al mismo tipo de ironía, lo que prueba que el episodio de la bajada al 
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mientras que el bardo tracio realizó un acto heroico por amor a su esposa, Jasón 
ha abandonado a la suya para celebrar otro matrimonio que le resulta más 
ventajoso.  
Además, en mi opinión, la mención de Orfeo que Eurípides pone en boca 
de Jasón no sólo serviría para producir un efecto irónico mediante la 
comparación con el tracio, sino que también podría ser como una especie de 
guiño hacia su público, que años antes había visto Alcestis y que no podría evitar 
poner al mismo nivel a Jasón y a Admeto al oírles decir palabras semejantes. 
 
En cuanto a la caracterización de la música de Orfeo, vemos que en este 
pasaje de la Medea su canto destaca por su belleza (kavllion ... mevlo"), mientras 
que en el verso 579 de la Alcestis el canto de Apolo producía gozo o alegría 
(carav), e igualmente sucedía con el de Orfeo en el testimonio del Agamenón de  
Esquilo que hemos recogido más arriba200. Tanto la alegría como la belleza son 
notas positivas para describir el tipo de música de Orfeo. Sin embargo, en la 
Hipsípila201 vimos que se calificaba como “lastimera elegía” la canción que 
entona el bardo en su papel de cómitre, quizá porque muchas veces las cantinelas 
de barco tienen carácter triste por sí mismas, como ha señalado Bond, y no 
tendría por qué ser una alusión a la pérdida de Eurídice202. 
 
 
7. 4. Alcestis e Ifigenia. La elocuencia de Orfeo 
7. 4. 1. Los textos 
Son dos los pasajes de Eurípides en los que el vocabulario en relación a 
Orfeo, además de la magia de su música, sugiere el poder de convencer que 
poseen sus palabras, es decir, la elocuencia: 
                                                                                                                                    
Hades de Orfeo era ya bien conocido por el público (pues si no, la ironía no habría sido 
entendida). En ambas tragedias los  esposos de las protagonistas, que destacan por su egoísmo, 
mencionan a Orfeo que es todo lo contrario a ellos. Sin embargo, mientras que Admeto dice de 
una manera bastante hipócrita que desearía tener el canto de Orfeo para poder salvar a su esposa 
de la muerte, Jasón afirma que no desearía tenerlo si no fuera a ser famoso por ello. 
200 Vid. § 7. 2. 2. La música instrumental de Orfeo sobre la naturaleza, donde 
recogemos ambos pasajes.   
201 E. Hyps. Fr. 752g Kannicht vv. 8-14. Vid. § 4. Orfeo, Argonauta. 
202 Bond (1963) 72. 
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A) El primero de los textos lo componen los versos 357-362 de la Alcestis 
que, en relación a la leyenda de Orfeo y Eurídice, ya hemos tratado en 
profundidad en el capítulo anterior203: 
e„ d’  'Orfšwj moi glîssa kaˆ mšloj parÁn,  
      ést’ À kÒrhn D»mhtroj À ke…nhj pÒsin  
      Ûmnoisi khl»sant£ s’ ™x “Aidou labe‹n,  
      katÁlqon ¥n, ka… m’ oÜq’ Ð PloÚtwnoj kÚwn   360   
      oÜq’ oØpˆ kèphi yucopompÕj ¨n C£rwn  
      œscon, prˆn ™j fîj sÕn katastÁsai b…on.  
 
Y si yo tuviera la lengua y el canto de Orfeo, de modo que, tras haber cautivado 
a la hija de Deméter o a su esposo con mis himnos, pudiera sacarte del Hades, bajaría y 
ni el perro de Plutón, ni Caronte, que con el remo conduce a las almas, me detendrían 
antes de devolver tu vida a la luz (E. Alc. 357-362). 
 
 
B) El segundo pasaje en el que las referencias a la magia y la elocuencia 
de Orfeo parecen más patentes corresponde a los vv. 1211-1214 de la Ifigenia en 
Áulide: 
e„ młn tÕn 'Orfšwj eŁcon, ð p£ter, lÒgon,  
pe…qein ™p£idous’, ésq’ Ðmarte‹n moi pštraj,  
khle‹n te to‹j lÒgoisin oÞj ™boulÒmhn,  
™ntaàq’ ¨n Ãlqon·  
 
Si yo tuviera, padre, la elocuencia de Orfeo para convencer cantando, de modo 
que me acompañaran las piedras, y para encantar con mis palabras a quienes quisiera, 
entonces iría (E. IA 1211-1214).  
 
Esta tragedia se centra en el momento en que el ejército aqueo se 
encuentra en Áulide deseando partir con sus naves hacia Troya, pero la 
tempestad se lo impide. Agamenón, que dirige la expedición, ha obtenido como 
respuesta del adivino Calcante que la única solución consiste en sacrificar en 
honor de Ártemis a Ifigenia, la propia hija de Agamenón. Tras algunas dudas, el 
caudillo aqueo decide cumplir con el sacrificio y para ello hace que su esposa y 
                                                 
203 Vid. § 6. Orfeo y Eurídice: el descenso al Hades. 
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su hija acudan al campamento engañadas, en la idea de que Ifigenia va a casarse 
con Aquiles. Cuando finalmente se descubre el engaño, Ifigenia intenta 
convencer a su padre para que la deje vivir y, ante su negativa, acepta con 
valentía su funesto destino.  
Los versos de los que aquí nos ocupamos pertenecen a la primera parte 
del último episodio, donde Clitemnestra e Ifigenia revelan a Agamenón que 
conocen sus intenciones. Ifigenia dirige estas palabras a su padre suplicándole 
por su vida. 
  
   
7. 4. 2. La palabra de Orfeo: magia y elocuencia 
En los vv. 542-544 de la Medea sólo se habla de la belleza del canto de 
Orfeo, pero Eurípides da un paso más en otros pasajes al insistir, además de en la 
fuerza de su canto, en el poder de sus palabras, con las que ya no sólo tiene la 
capacidad de conmover, sino también de convencer y de embrujar a la persona, 
animal o cosa que se proponga, incluso a los dioses infernales. Así sucede 
primero en Alcestis 357-362  y luego en la Ifigenia en Áulide 1211-1214.   
En el verso 357 de la Alcestis introduce un nuevo elemento: la 
elocuencia, sugerida por la palabra glw'ssa204. Orfeo, además de ser capaz de 
embrujar con la magia de su canto, es capaz de hacerlo gracias a la fuerza 
persuasiva de sus palabras. 
Esquilo, en el texto del Agamenón que hemos citado un poco más 
arriba205, también utiliza la palabra glw'ssa apuntando ya a la elocuencia de 
Orfeo, y además, afirma que éste con su canto puede arrastrar todo tras de sí, 
aludiendo, quizá, al carácter mágico de su música que Eurípides expresa más 
claramente. Así, éste último describe la acción de Orfeo mediante el verbo khlevw 
(v. 359) que significa “convencer”, “amansar”, pero a la vez también “encantar”, 
“embrujar”, “cautivar”. Sugiere, de esta manera, el efecto mágico de sus palabras 
                                                 
204 glw'ssa designa tanto la lengua como órgano, como el don de la palabra, la forma de 
expresarse, es decir, la elocuencia. 
205 Vid. § 7. 2. 2. La música instrumental de Orfeo sobre la naturaleza, de este mismo 
capítulo. 
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y su música, que actúa sobre todos, incluso sobre los dioses, sometiéndolos a su 
voluntad. 
Este efecto mágico es mucho más patente en los vv. 1211-1214 de la 
Ifigenia en Áulide: en este pasaje ya no se insiste en la música de Orfeo, sino en 
su lovgo", es decir, su elocuencia, palabra que además se reitera (aparece lovgon 
en el v. 1211 y lovgoisin en el v. 1213). 
La referencia al canto se encuentra en el verbo ejpavidw, en el verso 1212, 
pero éste significa algo más que “cantar”: significa “conjurar con el canto”. 
Eurípides insiste en la capacidad mágica que además está intensificada con el 
verbo khlevw del verso siguiente (presente también en el v. 359 de la Alcestis). 
 jEpavidw podría además estar refiriéndose a la ejpwidhv, es decir, cánticos o 
salmodias a las que se atribuían poderes mágicos, que se usaban para muy 
diversos fines, y cuyo autor en muchos casos se creyó que era Orfeo, dada su 
relación con la magia y la poesía206.  
Ifigenia desearía poseer la capacidad extraordinaria de Orfeo para poder 
convencer a su padre de que no la sacrifique. Este poder podía doblegar la 
voluntad de humanos y dioses y congregar a su alrededor  animales y árboles, 
como vimos en el texto de Bacantes 560ss. Sin embargo, es llamativo que aquí 
se insiste en el hecho de que incluso puede actuar sobre las piedras, seres 
inanimados, para que le sigan (v. 1212, w{sq j oJmartei'n moi pevtra"). Al 
mencionar las piedras se acentúa el poder mágico de su canto, capaz incluso de 
actuar sobre seres inertes. Algunos críticos207 han considerado que esta mención 
del efecto de la magia de Orfeo sobre las piedras, omitiendo las fieras y los 
árboles, no es accidental, sino que está adelantando la situación que desencadena 
el cambio de actitud de la heroína ante su inminente muerte: en los vv. 1347ss 
Aquiles describe cómo por defender la vida de Ifigenia se ha visto expuesto a la 
furia de los ejércitos que han amenazado con matarle a pedradas: 
 
 
                                                 
206 Cf. Martín Hernández (2003) 57-59 y (2006) 99-103, 235-275. La relación del bardo 
con esta  literatura mágica de carácter popular la estudiamos en más profundidad  en el capítulo 
8. 3. Orfeo, autor de textos mágicos, pues Eurípides ha dejado testimonios importantes al 
respecto. 
207 Segal (1978) 124. 
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Ac.       ¢mfˆ sÁj paidÒj . . .  
                            Kl. ponhrÕn eŁpaj o„wnÕn lÒgon.   
 Ac.       æj creën sf£xai nin.  
                       Kl. oÙdeˆj <to‹sd’> ™nant…on lšgei;  
 Ac.       ™j qÒrubon ™gè ti kaÙtÕj ½luqon . . .  
                                           Kl. t…n’, ð xšne;  
 Ac.       sîma leusqÁnai pštroisi.  
                        Kl. mîn kÒrhn sózwn ™m»n;    1350 
 Ac.       aÙtÕ toàto.  
            Kl. t…j d’ ¨n œtlh [toà] sèmatoj toà soà qige‹n;  
 Ac.       p£ntej “Ellhnej.  
 
Aqu.: Se trata de tu hija… 
Clit.: un mal presagio anuncias con tus palabras. 
Aqu.: …que es necesario sacrificarla. 
Clit.: ¿Y nadie dijo nada en contra?  
Aqu.: Yo, y me expuse al tumulto…. 
Clit.: ¿A qué, extranjero? 
Aqu.: a que mi cuerpo fuese lapidado con piedras. 
Clit.: ¿Por defender a mi hija? 
Aqu.: por eso mismo. 
Clit.: ¿Quién se ha atrevido a tocar tu cuerpo? 
Aqu.: todos los griegos. (E. IA 1347-1352). 
 
Ifigenia, al darse cuenta de que todos los griegos reclaman su muerte y de 
que el propio Ulises está dispuesto a degollarla si ella se resiste, acepta su 
destino con valor y resignación y pide a Aquiles que no se enfrente a la 
muchedumbre por defenderla, pues acabarían muriendo los dos208. 
 
Por otra parte, en cuanto al vocabulario que utiliza Ifigenia para referirse 
a Orfeo, encontramos en el verso 1212 junto al término lovgo" el verbo peivqein, 
aspectos básicos de la sofística. Eurípides caracteriza a Orfeo casi como un 
sofista209: capaz de convencer a quien desee de cualquier cosa, sea cierta o no, 
                                                 
208 Cf. vv. 1370ss. 
209 En Reso 947 se utiliza la palabra sofisthvn para referirse a Orfeo y a Museo. 
También en Reso 919 se llama a Támiris “sofista tracio” (sofisth'i Qrhikiv) de manera 
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cautivándolo con la magia de sus palabras. Vemos así cómo en este texto el 
elemento fundamental son las palabras de Orfeo. 
Eurípides presenta a Orfeo no sólo como el mítico cantor, sino también 
como el rétor, cuya fuerza reside en la persuasión de su discurso. Lovgo" y 
peivqw, que designan los medios de los que Orfeo se vale según estos dos pasajes 
euripideos, se corresponden a su vez con los instrumentos propios de la sofística. 
Pero no se puede decir que el trágico viera al bardo totalmente como un 
sofista210, sino, más bien, que los efectos extraordinarios de su música y sus 
palabras eran muy semejantes a los que producía la fuerza retórica de los 
sofistas, muy en boga en su época211.  
Aunque el trágico estuvo bastante influido por la sofística, hay aspectos 
de ella con los que no estaba de acuerdo, como demuestra con la siguiente 
afirmación: 
     'Ag£memnon, ¢nqrèpoisin oÙk ™crÁn pote  
      tîn pragm£twn t¾n glîssan „scÚein plšon·  
      ¢ll’, e‡te cr»st’ œdrase, cr»st’ œdei lšgein,  
      e‡t’ aâ ponhr£, toÝj lÒgouj eŁnai saqroÚj,   1190  
      kaˆ m¾ dÚnasqai t¥dik’ eâ lšgein potš.  
      sofoˆ młn oân e„s’ oƒ t£d’ ºkribwkÒtej,  
      ¢ll’ oÙ dÚnantai di¦ tšlouj eŁnai sofo…,  
      kakîj d’ ¢pèlont’· oÜtij ™x»luxš pw.  
 
Agamenón, entre los hombres sería necesario que la lengua jamás fuese más 
poderosa que los hechos; sino que, si uno ha obrado bien debería hablar bien, pero si ha 
obrado mal, que sus palabras fueran de mala calidad y que jamás pudiera hablar bien de 
lo injusto. En verdad son hábiles los que conocen esto con precisión, pero no pueden ser 
hábiles hasta el fin, sino que perecen de mala manera. Ninguno se ha librado todavía. (E. 
Hec. 1187-1194). 
 
El pasaje refleja la mala utilización de la capacidad de convicción (ta[dik’ 
eu\ levgein) que parece que ya hacían muchos sofistas en época del trágico. Orfeo 
es el máximo representante del poder de persuasión, según las palabras de 
                                                                                                                                    
semejante a la que Clemente de Alejandría llama a Orfeo en Prot. 1. 1. 1 (Qraivkio" sofisthv"). 
Para el significado de sofisthv" y su aplicación a los poetas cf. Guthrie (1962) 38-41. 
210 Cf. Di Fabio (1993) 204-207.  
211 Sobre la retórica y su relación con la magia cf. De Romilly (1975) 4-15. 
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Ifigenia. Aunque en ningún momento Eurípides diga que el mítico cantor hiciera 
un mal uso de su poder a la manera de los sofistas, queda la duda de si en este 
texto de la Hécuba, cuando afirma que nadie que haya abusado del poder de la 
persuasión ha escapado nunca de perecer de mala manera, podría haber una 
alusión velada a la terrible muerte de Orfeo despedazado por las mujeres tracias. 
   
Por su parte, Platón, aunque de forma irónica, compara los efectos de los 
discursos del sofista Protágoras con la fascinación que ejercía la música de Orfeo 
sobre todos los seres. El sofista es como un mago de la palabra:  
'Epeid¾ dł e„s»lqomen, katel£bomen PrwtagÒran ™n tîi prostèiwi 
peripatoànta, ˜xÁj d’ aÙtîi sumperiep£toun ™k młn toà ™pˆ q£tera Kall…aj Ð 
`Ippon…kou (...) kaˆ 'Ant…moiroj Ð Menda‹oj, Ósper eÙdokime‹ m£lista tîn 
PrwtagÒrou maqhtîn kaˆ ™pˆ tšcnhi manq£nei, æj sofist¾j ™sÒmenoj. toÚtwn dł 
o‰ Ôpisqen ºkoloÚqoun ™pakoÚontej tîn legomšnwn tÕ młn polÝ xšnoi ™fa…nonto. 
oÞj ¥gei ™x ˜k£stwn tîn pÒlewn Ð PrwtagÒraj, di’ ïn diexšrcetai, khlîn tÁi 
fwnÁi ésper 'OrfeÚj, oƒ dł kat¦ t¾n fwn¾n ›pontai kekhlhmšnoi. 
 
Y cuando entramos, encontramos a Protágoras paseando en el pórtico, y en fila 
tras él le acompañaban en su paseo de un lado Calias, el hijo de Hiponico (…) y 
Antimero de Mendes, que es el más famoso entre los discípulos de Protágoras y aprende 
por oficio para llegar a ser sofista.  Y la mayoría de los que seguían a éstos escuchando 
lo que se decía parecían extranjeros, a los cuales Protágoras atrae desde cada una de las 
ciudades por las que transita, encantándolos con su voz, como Orfeo, y que le siguen 
hechizados por su voz. (Pl. Prt. 315a). 
 
Y un poco más adelante hace de Orfeo y Museo unos de los predecesores 
de la sofística, aunque camuflados bajo una apariencia religiosa para evitar 
posibles reacciones adversas contra ellos: 
™gë dł t¾n sofistik¾n tšcnhn fhmˆ młn eŁnai palai£n, toÝj dł 
metaceirizomšnouj aÙt¾n tîn palaiîn ¢ndrîn, foboumšnouj tÕ ™pacqłj aÙtÁj, 
prÒschma poie‹sqai kaˆ prokalÚptesqai, toÝj młn po…hsin, oŒon “OmhrÒn te kaˆ 
`Hs…odon kaˆ Simwn…dhn, toÝj dł aâ telet£j te kaˆ crhsmwid…aj, toÝj ¢mf… te 
'Orfša kaˆ Mousa‹on·  
 
Yo digo que el arte de la sofística es antiguo, pero que quienes lo manejaban 
entre los hombres de antaño, temerosos del odio que suscita, se fabricaron una máscara, 
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y se ocultaron, unos bajo la poesía, como Homero y Hesíodo y Simónides, y otros, en 
cambio, con ritos iniciáticos y oráculos, como los discípulos de Orfeo y Museo (Pl. Prt. 
316d). 
 
Según Platón, Orfeo podría ser considerado precursor de la sofística 
porque la magia de su canto seduce y persuade a quienes lo escuchan, igual que 
la retórica de los sofistas212. Pero éstos no ayudan a alcanzar la verdad; 
pertenecen al campo de la dovxa, no al de la ajlhvqeia213. Dado este carácter 
ilusorio del canto de Orfeo, es decir, que no responde a la búsqueda de la verdad, 
Platón habría introducido la variante del favsma en la leyenda de Eurídice214. 
Hace que Orfeo fracase desde el principio: no consigue que los dioses le 
entreguen a Eurídice, sino una imagen fantasmal, tan ilusoria como su canto que 
pertenece al campo de la dovxa215. 
Pero no parece que Eurípides llegue tan lejos como Platón viendo a Orfeo 
como uno de los primeros sofistas. El trágico, sobre todo, insiste en la capacidad 
seductora, casi hipnótica, de su música, ya proverbial en el s. V a. C., y la 
compara sutilmente, mediante el uso de un vocabulario específico, con la 
atracción de la retórica sofística de su época. 
 
 
7. 5. Colofón. El contenido de las canciones de Orfeo  
En este capítulo nos hemos centrado en los efectos que la música de 
Orfeo produce sobre todos los seres. Hemos visto cómo Eurípides insiste en la 
parte instrumental de la música cuando ésta actúa congregando la fauna, la flora 
e incluso las piedras (E. Ba. 560-564); pero cuando el poder de Orfeo pretende 
afectar a los seres humanos o a los dioses, el trágico focaliza la atención primero 
en la parte vocal de la música, es decir en el canto (E. Med. 542-544) y luego, 
dando un paso más, en el lovgo" de Orfeo, por tanto se centra más en su 
capacidad retórica que en el sonido de su música (E. Alc. 357-362 e IA 1211-
1214).  
                                                 
212 Bernabé (1998a). 
213 Cf. Segal (1989) 16ss.  
214 Vid. § 6. 4. 2. Alcestis 357-362. 
215 Cf. Segal (1989) 16ss; Di Fabio (1993) 206-207; Bernabé (1998a).  
 86 
Así pues, esto lleva a plantearnos en último lugar en este capítulo una 
cuestión a la que sólo puede responderse con hipótesis: ¿qué se supone que 
cantaría Orfeo?, ¿cuál podría ser la “letra” de sus canciones? Eurípides no deja 
ninguna pista al respecto. Sólo a partir de época helenística216 empezamos a tener 
testimonios que al presentar a Orfeo cantando añaden el poema, el contenido de 
la canción. No es de estilo heroico, sino teogónico y cosmogónico. 
Sin embargo, en un sentido amplio podría decirse que lo que 
supuestamente cantó Orfeo es toda la producción literaria que se le ha atribuido, 
desde la de más calidad hasta la de carácter más popular. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
216 El primer testimonio es A. R. 1. 494-515, donde encontramos una cosmogonía en 
boca de Orfeo. Cf. Iacobacci  (1993) 77ss. Vid. § 15. 3. Melanipa la sabia, Fr. 484 Kannicht. 
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8. ORFEO, AUTOR LITERARIO 
 
8. 1. Introducción 
Desde antiguo se consideró a Orfeo autor de muchas obras de muy 
diversa índole. En este capítulo veremos cómo en la obra de Eurípides ya aparece 
Orfeo como autor de un gran número de libros, de unas tablillas y de unos 
conjuros mágicos. 
Pero convendría antes preguntarse por qué se atribuye a Orfeo, un 
personaje mítico, la autoría de tan amplia serie de obras217.  Hay que partir de la 
idea de que la gran mayoría consideraba que Orfeo había sido un personaje real, 
histórico, de cuya existencia no había ninguna duda. Lo consideraban uno de los 
primeros poetas, incluso anterior a Homero. Sin embargo, siempre hubo quienes, 
en contra de la opinión generalizada, pusieron en duda la existencia del bardo218.  
Así, Heródoto oponiéndose a la creencia generalizada afirma que no 
existieron aquellos autores que se dice que fueron anteriores a Homero:  
`Hs…odon g¦r kaˆ “Omhron ¹lik…hn tetrakos…oisi œtesi dokšw mšo 
presbutšrouj genšsqai kaˆ oÙ plšosi· oátoi dš e„si oƒ poi»santej qeogon…hn 
“Ellhsi kaˆ to‹si qeo‹si t¦j ™pwnum…aj dÒntej kaˆ tim£j te kaˆ tšcnaj 
dielÒntej kaˆ e‡dea aÙtîn shm»nantej· oƒ dł prÒteron poihtaˆ legÒmenoi toÚtwn 
tîn ¢ndrîn genšsqai Ûsteron, œmoige dokšein, ™gšnonto. ToÚtwn t¦ młn prîta aƒ 
Dwdwn…dej ƒr»iai lšgousi, t¦ dł Ûstera t¦ ™j `Hs…odÒn te kaˆ “Omhron œconta 
™gë lšgw.  
 
Pues creo que Hesíodo y Homero son anteriores a mí en cuatrocientos años y 
no más. Y ellos son los que compusieron la teogonía para los griegos, dieron a los dioses 
sus sobrenombres, determinaron sus honores y sus competencias y precisaron su 
fisonomía. Los poetas que se dice que existieron antes que estos hombres, me parece 
que existieron después. Las primeras de estas cosas las dicen las sacerdotisas de 
Dodona, las últimas, las que se refieren a Hesíodo y Homero, las digo yo (Hdt. 2. 53). 
 
Heródoto no menciona claramente a Orfeo pero parece muy probable que 
se estuviera refiriendo a él y a personajes semejantes (como podrían ser Museo y 
                                                 
217 Sobre este tema cf. Bernabé (2002f) 61-78.  
218 Cf. Linforth (1941) 158-164; Bernabé (2002f) 63-66. 
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Lino). Además, siglos después, Sexto Empírico219 retoma la idea de Heródoto y 
cita expresamente a Orfeo entre esos personajes de cuya existencia duda.  
Incluso algunos autores como explica Eliano, que cita a Androción220, 
consideraron que era imposible que Orfeo hubiera escrito todas las obras que se 
le atribuían porque, en la época  en la que se decía que lo hizo, los tracios eran 
analfabetos221: 
Tîn ¢rca…wn fasˆ Qraikîn mhdšna ™p…stasqai gr£mmata· (…) œnqen toi 
kaˆ tolmîsi lšgein mhdł tÕn 'Orfša sofÕn gegonšnai, Qr©ika Ônta, ¢ll’ ¥llwj 
toÝj mÚqouj aÙtoà katayeÚsasqai. taàta 'Androt…wn lšgei… 
 
Dicen que ninguno de los antiguos tracios conocía las letras (…) a partir de lo 
cual también se atreven a decir que ni Orfeo era un sabio, pues era tracio, sino que 
principalmente sus mitos son falsos. Estas cosas las dice Androción… (Ael. VH. 8. 6). 
 
Buscando una solución al problema del desfase cronológico, pues 
algunos autores se habían percatado de que los poemas que se atribuían al mítico 
cantor no podían ser tan antiguos  como los de Homero o incluso más, se llegó a 
pensar en la existencia de varios Orfeos: así por ejemplo, Herodoro222 supuso la 
existencia de dos Orfeos; Hermias223, de tres, y la Suda224, de cinco. 
Aristóteles, por su parte, no debía de creer que los poemas atribuidos a 
Orfeo fueran en realidad de él, pues, a sus expresiones de duda referidas a este 
personaje y a sus referencias vagas225, debemos añadir las noticias que algunas 
fuentes nos transmiten respecto a su tratado perdido Acerca de la filosofía. Así, 
Filópono dice que Aristóteles dudaba de que Orfeo fuera el autor de las obras 
que se le atribuyen: 
                                                 
219 S. E. Adv. Math. 1. 203, p. 645 B. 
220 Historiador del s. IV a. C.; Androt. FGrHist. 324 Fr. 54a = OF  1028.  
221 Josefo (Ap. 1. 12) afirma que no hay ninguna certeza de la existencia de ninguna obra 
anterior a Homero. Además el Sch. D. T. art. gramm. p. 490, 7 Hilg. (= Bekk. Anecd. 2. 785. 15) 
dice que algunos afirmaban que antes de la guerra de Troya no se sabía escribir y que no se 
conservan poemas anteriores a ella.  
222 Sch. A. R. 1. 23-25a Wendel.  
223 Sch. Pl. Phdr. 244a (94, 2 Couvr.). 
224 Suda s.v.  jOrfeuv"  (III 564, 23 Adler). 
225 Aristóteles utiliza expresiones de duda como “los llamados poemas de Orfeo” en 
Gen. an. 734a 18 y De an. 410b 28. Referencias vagas o ambiguas a Orfeo al mencionar a 
“teólogos” o “antiguos poetas ocupados en la teología” en Metaph.  983b 27, Metaph. 1071b 26 y 
Meteor. 353a 34. 
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legomšnoij eŁpen, ™peid¾ m¾ doke‹ 'Orfšwj eŁnai t¦ œph, æj kaˆ aÙtÕj ™n 
to‹j perˆ filosof…aj. 
 
Dice “los llamados (poemas de Orfeo)” porque no le parece que los versos sean 
de Orfeo, como él mismo dice en su escrito Acerca  de la filosofía (Phlp. in de An. 186. 
24 Hayduck). 
 
Por su parte, Cicerón226 va un paso más allá al asegurar que el filósofo 
llegó a afirmar que el mítico cantor jamás existió y que las obras de las que se le 
creía autor, en realidad, habían sido compuestas por poetas pitagóricos227: 
Orpheum poetam docet Aristoteles numquam fuisse, et hoc Orphicum carmen 
Pythagorei ferunt cuiusdam fuisse Cercopis. 
 
Aristóteles nos enseña que el poeta Orfeo nunca existió y que este poema órfico 
afirman los pitagóricos que fue de un tal Cécrope  (Cic. N.D. 1. 107). 
 
Pero estas opiniones siempre fueron minoritarias. La opinión general 
consideraba que Orfeo había sido un verdadero poeta de gran prestigio y 
antigüedad. 
Orfeo reúne dos condiciones fundamentales, que el resto de los héroes no 
poseen, y que hacen de él un personaje idóneo para la atribución de un 
determinado tipo de poesía: por un lado, es el “padre de los cantos”228, famoso 
por su extraordinaria música y poesía; por otro, es uno de los pocos héroes que 
bajaron vivos al Hades, y, tras contemplar lo que allí acontece, volvieron a este 
mundo para poder contarlo. Estos dos factores hacen de él el héroe más 
apropiado para atribuirle una poesía, en principio, de tipo escatológico, que trata 
sobre la salvación de las almas en el Más Allá. 
En cuanto a su localización en el tiempo, como ya hemos dicho, se 
pensaba que Orfeo existió mucho antes que Homero y Hesíodo. Su enorme 
antigüedad lo hacía más respetable y valioso; así, a veces, lo encontramos citado 
                                                 
226 Sobre este pasaje cf. West (1983) 248. 
227 Era bastante común que algunas de las obras consideradas de Orfeo se creyera que 
habían sido escritas por algún pitagórico: así, Descenso al Hades y Relato Sagrado fueron 
atribuidos también a Cécrope (Epígenes en Clem. Al. Strom. 1. 21. 131. 5) y la Red a Brontino o 
a Zópiro de Heraclea (Suda s.v.  jOrfeuv" III 564, 27 Adler). 
228 Pi. P. 4. 176-177. 
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en enumeraciones precediendo a los dos grandes épicos como si realmente 
hubiera existido, y su poesía hubiera sido tan prestigiosa como la de aquellos 
dos229.  
Incluso existe un testimonio que hace que Orfeo sea antepasado directo 
de Homero y de Hesíodo, remontándose once generaciones230. Evidentemente 
esta leyenda se inventó porque, al ser famoso Orfeo como primer y más 
destacado experto en mousikhv, era muy conveniente que los dos grandes poetas 
épicos descendieran de él, aunque el carácter de su poesía sea muy distinto del de 
la que se atribuye a Orfeo231. 
Todo esto lleva a plantearnos por qué ciertos autores prefirieron renunciar 
a su propia fama y quedar en el anonimato al atribuir sus creaciones a Orfeo. Son 
varias las razones que se pueden aducir232: 
1. Orfeo, en tanto que se le creyó un personaje de gran antigüedad, gozó 
de muchísimo prestigio y respetabilidad. Además desde los primeros 
momentos233 su discurso fue considerado sagrado, como si fuera inspirado por 
los propios dioses.  Así, ciertos autores decidieron sacrificar su propia fama para 
conferir credibilidad, autoridad y carácter sagrado a sus obras atribuyéndoselas a 
Orfeo. Probablemente el mensaje que transmitían estas obras sería novedoso y, 
en cierta manera, opuesto a ideas arraigadas, y, al conferirle autoridad de esa 
manera, buscarían que fuera tenido como por una especie de revelación religiosa 
con la que ganar adeptos.  
2. Respecto al tipo de poesía que se atribuye a Orfeo, cuando un autor 
firma su obra bajo el nombre de Orfeo, se asocia a determinados contenidos 
religiosos que ponen su acento en la salvación del alma humana. Así, vemos que 
al mítico cantor nunca se le atribuye poesía heroica, sino un tipo de poesía cuyo 
                                                 
229 Un claro ejemplo en este sentido ofrece Pl. Ap. 41a: “...Además, ¿cuánto daría alguno 
de vosotros por estar junto a Orfeo, Museo, Hesíodo y Homero? Cf. también Ion. 533b; Hippias 
Fr. 6 D-K. 
230 Procl. Vit. Hom. 19 Severyns. Atribuye esta genealogía a Ferecides, Helanico y 
Damastes, autores de época clásica. Por lo tanto, esta tradición podía haber sido conocida por 
Eurípides. Sin embargo, no encontramos ninguna referencia a ella en su obra.  Cf. Pórtulas 
(1998) 327-336. 
231 Cabe señalar que algunas fuentes, aunque tardías, hicieron de Orfeo el inventor del 
hexámetro o metro heroico: Mallius Theodor. De metris 4. 1; Mar. Vict. Ars Gramm. 1. 12; 
Damag. AP. 7. 9. 6; Tz. Ex. Il. p. 47. 19 Hermann. Cf. OF 1029. 
232 Cf. Bernabé (2002f) 67-69. 
233 P.Derv. col. 7. 7-8; Pl. Epist. 7. 335a, Tim. 40d. 
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trasfondo son una ideología y concepción del mundo estables, aunque más o 
menos flexibles, que dan cohesión a toda esa producción234.  
  
Por último, en cuanto al tipo de literatura que se fue atribuyendo a Orfeo 
en el transcurso del tiempo, siguiendo a Bernabé235, vemos que hay tres 
momentos bien diferenciados: 
- En un primer momento (desde el s. VI a. C. hasta el helenismo) se 
consideró a Orfeo autor no sólo de una alta literatura de carácter religioso 
(cosmogonías, cosmologías, soteriologías y catábasis) que seguramente fue 
utilizada en los rituales iniciáticos, sino también de una producción más popular 
relacionada con la magia y la curandería.  
- El segundo período abarcaría desde el helenismo tardío hasta los 
primeros siglos de nuestra era. En este momento la literatura órfica se caracteriza 
por el intento de sistematizar su doctrina mediante la producción de un poema de 
mayor formato que lo habitual, el Relato sagrado en 24 rapsodias236, en el que 
se pretenden recoger y conciliar las ideas que aparecen en otros poemas 
anteriores237. Por otra parte, además de aumentar la literatura de tipo popular 
relacionada con la magia, se le fue añadiendo una producción de carácter 
pseudo-científico: lapidarios, estudios sobre botánica y  tratados de astrología238. 
- El tercer período corresponde a la época imperial tardía. Mientras que 
los Neoplatónicos (desde Proclo) tienen en alta estima la poesía atribuida a Orfeo 
e intentan demostrar que la filosofía platónica la toma como base, los cristianos, 
que ven en Orfeo el máximo representante de la teología pagana, mantienen una 
actitud adversa hacia ella. Se continúa atribuyendo a Orfeo literatura religiosa, 
como prueba la colección de himnos que nos ha llegado, aunque cada vez los 
contenidos se apartan más de la religión y de las ideas más antiguas, e incluso se 
producen importantes pérdidas de obras religiosas antiguas consideradas de 
                                                 
234 Bianchi (1974) 130; Bernabé (2002f) 69. 
235 Bernabé (2005b) 107ss. 
236 Vid. § 15. Cosmogonías órficas, en especial § 15. 1. Introducción. 
237 Como p. ej. la Teogonía de Jerónimo y Helanico, la de Eudemo, y quizá obras 
menores como el Peplo.  
238 OFF 718-803. 
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Orfeo239. Se le considera autor sobre todo de obras de carácter astrológico y de 
ensalmos mágicos, a los que también hay que añadir las Argonáuticas Órficas, 
que seguramente es una de las últimas obras firmadas con el nombre de Orfeo, y 
que se trata de un ejercicio literario en el que las ideas que aparecen ya no son 
órficas en el sentido antiguo, sino que se relacionan con el orfismo sólo lo 
suficiente para caracterizar al personaje.  
Los testimonios de Eurípides que a continuación vamos a tratar sirven 
como ejemplo del tipo de literatura que se atribuía al mítico cantor en la primera 
época; el primer testimonio, Hipólito vv. 952-957, nos habla de la producción de 
Orfeo en general (incluyendo la literatura religiosa y la de corte más popular). 
Los otros dos testimonios, Alcestis vv. 965-970 y Cíclope 646-648, se 
corresponden con el tipo de literatura más popular, pseudomédica y mágica 
respectivamente, abundante también en el primer período de atribución. 
  
 
8. 2. “El humo de los muchos escritos” de Orfeo. Hipólito vv. 
952-957 
½dh nun aÜcei kaˆ di’ ¢yÚcou bor©j  
      s…toij kap»leu’, 'Orfša t’ ¥nakt’ œcwn  
      b£kceue pollîn gramm£twn timîn kapnoÚj·  
      ™pe… g’ ™l»fqhj. toÝj dł toioÚtouj ™gë    955 
      feÚgein profwnî p©si· qhreÚousi g¦r  
      semno‹j lÒgoisin, a„scr¦ mhcanèmenoi.  
 
Ahora ufánate y vende que te alimentas de comida sin alma, y teniendo a Orfeo 
como señor entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos. Puesto que 
has sido atrapado, yo recomiendo a todos que huyan de los hombres de tal clase, pues 
salen de caza con palabras venerables, mientras maquinan cosas vergonzosas (E. Hipp. 
952-957). 
 
                                                 
239 Así, Damascio parece conocer de primera mano solamente la teogonía de las  
Rapsodias y autores cristianos como Origenes Cels. 1. 18 (OF 93 I) afirman que ya es dificil 
encontrar en su época obras de Orfeo. Cf. Bernabé (2005b) 133-138. 
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Teseo dirige estas duras palabras a su hijo Hipólito, pues ha creído ciertas 
las acusaciones que Fedra había hecho recaer sobre él: mientras Teseo estaba de 
viaje, la había pretendido y ante esa situación ella se había suicidado. Sin 
embargo, el espectador sabe que Teseo se está equivocando y que todas las 
injurias lanzadas contra Hipólito son producto del despecho de Fedra que, 
enamorada de su hijastro, había sido rechazada por él. 
Teseo, en un arranque de ira, consciente de la extraña forma de vida de su 
hijo, le acusa de ser uno de los seguidores de Orfeo, caracterizados por su 
hipocresía: predican la pureza, pero por detrás maquinan actos infames. 
Este texto ha sido uno de los más comentados en el estudio de la relación 
de Eurípides con el orfismo; volveremos a él más adelante al tratar otros 
temas240. Ahora nos centraremos en la visión de Orfeo como autor literario. 
Con la expresión pollw'n grammavtwn timw'n kapnouv", “honras el humo 
de sus muchos escritos”, Eurípides hace mención de la literatura órfica. Vemos 
que la palabra utilizada para referirse a ella es grammavtwn, por tanto se trata de 
literatura escrita. El orfismo era lo que se puede denominar una “religión del 
libro”, es decir, su doctrina estaba contenida en una serie de textos escritos que 
eran considerados sagrados, en tanto en cuanto se atribuían a Orfeo, y que se 
utilizaban como base en los rituales. La literatura atribuida a Orfeo siempre fue 
literatura escrita241. Incluso la relación de este personaje con la escritura ha 
llegado a ser tan estrecha, que en alguna ocasión se dijo que él fue su inventor242: 
Mous£wn prÒpolon tÁid' 'Orfša QrÁikej œqhkan,  
Ön kt£nen Øyimšdwn ZeÝj yolÒenti bšlei  
O„£grou f…lon uƒÒn. Öj `HraklÁ' ™d…daxen,  
eØrën ¢nqrèpoij gr£mmata kaˆ sof…hn 
 
Aquí depositaron los tracios a Orfeo, servidor de las Musas, a quien mató Zeus, 
morador de las alturas, con su fulgurante proyectil, al hijo de Eagro, que educó a 
Heracles, tras haber descubierto para los hombres las letras y la sabiduría (Alcidam. 
Ulix. 24 [p. 32 Avezzù = 30 Muir] = OF 1027). 
 
                                                 
240 Vid. § 12. La conversión en bavkco": preceptos de una vida ascética y § 13. La 
imagen del órfico.  
241 Cf. Detienne (1989) 113ss; Sorel (1995) 22ss. 
242 Cf. et. D. S. 3. 67. 4 (= Dionys. Scyt. FGrHist 32 Fr. 8, 1a 32 = Fr. 8 p. 135 Rusten) 
= OF 1026. 
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Ya que no existió nunca una iglesia órfica constituida y jerarquizada que 
ejerciera algún tipo de control sobre los textos, paulatinamente se fueron 
produciendo más y de más diversa índole. A través del anacronismo243 que pone 
en boca de Teseo, Eurípides está informando de la existencia, ya en su época, de 
una amplia colección de escritos “de Orfeo”, como indica el cuantitativo pollw'n. 
En el pasaje del Hipólito, como parece sugerir el verbo kaphleuvein del 
verso 953, quizá se comerciaba con los textos “de Orfeo” y algunos obtendrían 
beneficios prometiendo liberaciones y remedios gracias a ellos. Las obras 
atribuidas a Orfeo no debieron de ser tan secretas como a veces se ha pretendido, 
pues parece claro que debían de estar a la venta y que la mayoría de la gente las 
conocería, pues, si no, Eurípides no las habría mencionado buscando 
determinadas reacciones en su público. 
Así, un fragmento de una comedia de Alexis, un poco posterior a nuestro 
trágico (s. IV a. C.), ofrece una pequeña lista de los autores que se encontrarían 
en su época en cualquier librería; encabezando esta lista se encuentra el nombre 
de Orfeo: 
Bibl…on ™nteàqen Ó ti boÚlei proselqën g¦r labš, œpeit’ ¢nagnèsei, 
p£nu ge diaskopîn ¢pÕ tîn ™pigramm£twn ¢tršma te kaˆ scolÁi. 'OrfeÝj 
œnestin, `Hs…odoj, tragwid…a, Coir…loj, “Omhroj, 'Ep…carmoj, suggr£mmata 
pantodap£.  
 
Acércate y coge el libro que quieras de los de allí, luego léelo, reflexionando 
bien y con tiempo a partir de los títulos. Está Orfeo, Hesíodo, tragedia, Quérilo, 
Homero, Epicarmo, y todo tipo de obras. (Alex. Fr. 140 K-A. = OF 1018 I). 
 
En el texto de Eurípides que nos ocupa, comprobamos que se da un 
tratamiento despectivo a las obras del tracio, ya que el humo (kapnov") connota 
algo insustancial o insignificante244. Condena así ya no sólo a los escritos que 
honran los seguidores de Orfeo, sino también a determinados personajes, 
                                                 
243 Vid. § 13. 4. Un anacronismo deliberado: la imagen del órfico en la época de 
Eurípides a través de Teseo. El punto de vista del otro. 
244 Para el uso de kapnov" como sinónimo de algo vano cf. p. ej.: A. Fr. 399 Radt: “Lo 
verosímil no es más que la sombra del humo.”; Ar. Nu. 320: “...está deseando ya hablar 
sutilmente y decir finuras sobre el humo.”; Pl. R. 581d: “(...) ¿Y el ambicioso? ¿No cree que el 
placer (...) que procede del conocimiento es humo y banalidad, si el conocimiento no trae consigo 
honores?”  
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falsarios, que usando esos escritos y aprovechando la credulidad y superstición 
de la gente se estarían lucrando ya en la época de nuestro trágico. 
Un tratamiento semejante da Platón en República 364e tanto a la 
literatura órfica como a los que se aprovechan de ella: 
(¢gÚrtai dł kaˆ m£nteij) b…blwn dł Ómadon paršcontai Mousa…ou kaˆ 
'Orfšwj, Sel»nhj te kaˆ Mousîn ™kgÒnwn, éj fasi, kaq’ §j quhpoloàsin, 
pe…qontej oÙ mÒnon „diètaj ¢ll¦ kaˆ pÒleij, æj ¥ra lÚseij te kaˆ kaqarmoˆ 
¢dikhm£twn di¦ qusiîn kaˆ paidi©j ¹donîn e„si młn œti zîsin, e„sˆ dł kaˆ 
teleut»sasin, §j d¾ telet¦j kaloàsin, a‰ tîn ™ke‹ kakîn ¢polÚousin ¹m©j, m¾ 
qÚsantaj dł dein¦ perimšnei. 
 
(sc. Charlatanes y adivinos) presentan un tumulto de libros de Museo y Orfeo, 
descendientes de la Luna y de las Musas, como dicen, según los cuales realizan 
sacrificios, persuadiendo no sólo a particulares, sino también a ciudades de que existen 
liberaciones y purificaciones de las injusticias por medio de ofrendas y juegos  
placenteros, en vida y también tras la muerte, que precisamente se denominan 
iniciaciones  que nos liberan de los males de allí; sin embargo a los que no realizan 
sacrificios les aguardan cosas terribles (Pl. R. 364e).  
 
En la expresión bivblwn o{madon,  “fárrago”, “tumulto” o “batiburrillo de 
libros”, podemos observar la misma visión despectiva que Eurípides ponía en 
boca de Teseo con pollw'n grammavtwn kapnouv".  
Pero la crítica del filósofo se centra sobre todo, como la del trágico, en el 
mal uso, o abuso de esos textos atribuidos a Orfeo, que algunos personajes 
hacían para enriquecerse. 
En cuanto al tipo de obras a las que ambos autores se están refiriendo, 
pienso que, dado que utilizan expresiones muy generales (grammavtwn, bivblwn), 
que lo único que concretan es que se trata de documentos escritos, lo más posible 
es que se trate de toda la literatura órfica en general; pues, a pesar de que existe 
un escolio245 al pasaje de Platón en el que se afirma que se está refiriendo a 
ensalmos y purificaciones correspondientes a la literatura de corte popular con 
carácter mágico, creo que no hay datos dentro de los textos que permitan excluir 
la alta literatura. El escoliasta podría tener en mente sólo el tipo de obras 
                                                 
245 Sch. Pl. R. 364e, 201 Greene: “Se refiere a los ensalmos, liberaciones de ataduras, 
purificaciones, ensalmos de alivio y similares.” Cf. Bernabé (1998d) 167. 
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consideradas de Orfeo que abundarían en su época, que es muy posterior al s. V 
y IV a. C. 
 
 
8. 3. Orfeo, autor de textos mágicos 
8. 3. 1. Cuestiones previas. Orfeo y la magia  
Los dos pasajes euripideos de los que nos vamos a ocupar a continuación 
(Alc. 965-970 y Cyc. 646-648) se refieren a ese tipo de literatura de corte más 
popular, relacionada con la magia, que se atribuía a Orfeo ya desde el s. V a. C. 
Eurípides es la primera fuente que nos ha llegado acerca de la atribución de 
ensalmos mágicos y curativos a Orfeo. 
Antes de analizar con detenimiento ambos pasajes considero apropiado 
explicar de manera muy breve la relación de Orfeo con la magia246. 
Son muchos los testimonios que desde la Antigüedad han afirmado bien 
que Orfeo era un mago247 o maestro de magia248 bien que fue autor de una serie 
de textos mágicos de muy diversa índole249.  
Además, varios rasgos de la historia mítica de Orfeo pueden relacionarse 
con la magia250. Así podemos comenzar con cuatro datos de su “biografía” 
documentados en el corpus euripideo que podrían haber ayudado a la 
caracterización de Orfeo como un mago:  
- Eurípides alude en varias ocasiones a la procedencia tracia de Orfeo, y 
en un pasaje lo sitúa en Macedonia251. Ya se le considere tracio, ya macedonio, 
el hecho es que se trata de un extranjero a ojos griegos. Es frecuente en la 
mitología griega que algunos personajes destacados en las artes mágicas no 
fueran griegos252. Así sucede, por ejemplo, con Medea y Circe. Incluso existen 
                                                 
246 Sobre este tema cf. el amplio estudio de Martín Hernández (2006) con abundante 
bibliografía. 
247 Apul. Apol. 27; Str. 7 Fr. 10a Radt; Paus. 6. 20. 18.; Tz. Ex. Il. p. 17. 14 Hermann.  
248 Luc. De astr. 10; Plin. HN. 30. 7. 
249 Así, se ha considerado a Orfeo autor tanto de encantamientos y salmodias como de 
literatura pseudocientífica, también relacionada en cierto modo con la magia, como lapidarios y 
obras astrológicas. Cf. Martín Hernández (2006) 275-346. 
250 Cf. Martín Hernández (2006) 187-241. 
251 Vid. § 2.  Patria de Orfeo. 
252 Para la relación entre la magia y el hecho de ser extranjero cf. Frazer (1969) 235-239; 
Bremmer (1999a). 
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algunos personajes considerados magos por los griegos253, cuya procedencia, 
como la de Orfeo, se localiza en zonas lejanas del norte.  
- El canto y la música son el medio gracias al que Orfeo ejerce su poder 
mágico. Son los efectos de su música los que le permiten controlar la naturaleza 
y someter las voluntades de hombres y dioses254. Pero lo que realmente hace de 
Orfeo un mago es el hecho de que es consciente del poder que ejerce su música y 
la utiliza de manera intencionada para intentar conseguir aquello que se 
propone255.  
- El episodio del descenso de Orfeo vivo al Hades en busca de su esposa, 
que Eurípides es el primero en testimoniar256, también tiene muchos rasgos que 
pueden asociarse a la magia y al chamanismo. Los viajes al Más Allá en vida son 
propios de chamanes y curanderos en la mayoría de las culturas que los tienen257. 
Incluso uno de los motivos por el que los realizan es la intención de devolver 
almas al mundo de los vivos, lo que forma parte de la sanación chamánica. A 
través del viaje al mundo de ultratumba estos personajes obtienen un 
conocimiento sobre la vida y la muerte que no pueden alcanzar todos los 
hombres. Orfeo desciende al Hades con la intención de devolver el alma de su 
esposa a este mundo y para llevar a cabo esta hazaña se vale únicamente del 
poder de su música; él es consciente de los efectos que ésta produce y la utiliza 
de manera voluntaria para apaciguar a las almas de los muertos y, sobre todo, 
para doblegar las voluntades de los dioses infernales. Esta última acción es 
característica de los magos. 
- Por último, en un pasaje del Reso258 se sugiere la vinculación de Orfeo 
con la transmisión y fundación de ritos mistéricos. La relación entre la magia y 
los ritos iniciáticos podría darse a causa del carácter secreto y apartado de la 
religión estatal de ambas prácticas. Además se ha notado la existencia de un 
                                                 
253 Por ejemplo, Ábaris, Aristeas y Cícico. 
254 Vid. § 7. Orfeo, músico. 
255 El mago y el  sacerdote se diferencian en la actitud que cada uno toma ante la 
naturaleza o los dioses: mientras el sacerdote implora y suplica a la divinidad para que realice 
aquello que le demanda, dejando en manos de ésta la decisión última, el mago utiliza sus técnicas 
y dones con toda intencionalidad para obligar a la naturaleza o a los dioses a cumplir sus deseos. 
Cf. al respecto Graf (1994) 11-29, (1995); Bernabé (1998d); Bremmer (1999a); Dickie (2002) 
cap. 1.   
256 Vid. § 6. Orfeo y Eurídice: el descenso al Hades. 
257 Cf. Lowie (1952); Eliade (21968); Harner (1980); Martín Hernández (2006) 197-201.  
258 Vid. § 9. 2. Orfeo, transmisor de ritos mistéricos. 
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vocabulario común a ambas259 y se ha sugerido, a partir del testimonio del 
Papiro de Derveni260, que podrían existir ciertos personajes llamados magos, 
cuya función en el ritual sería “transformar a los démones que estorban”261.  
 
Por otra parte también pueden considerarse rasgos relacionados con la 
magia otras tres facetas de la “biografía” mítica de Orfeo que no menciona 
Eurípides en ninguna de sus obras que nos han llegado: 
- En cuanto a la participación de Orfeo en el viaje de los Argonautas, 
hemos visto que Eurípides la menciona en la Hipsípila262. Sin embargo, aunque 
el papel que en él desempeña siempre puede relacionarse en cierto sentido con la 
magia, pues incluso como cómitre el poder de su canto actúa sobre los remeros 
para evitar que se cansen, es la contienda de cantores que Orfeo mantiene con las 
Sirenas, semejante a un “duelo mágico”263, lo que equipara en esta faceta a Orfeo 
con los magos. Esta contienda la testimonia por primera vez en la literatura 
Apolonio Rodio264.   
- La muerte de Orfeo, a la que Eurípides no hace alusión en ningún 
momento, se debe a la furia de las mujeres que lo desmiembran y esparcen sus 
pedazos. Este desmembramiento, además de relacionarse con la celebración 
báquica en la que se descuartizaba un animal vivo y después se comía su carne, 
podría estar conectado con el hecho de que en ciertas culturas los chamanes son 
descuartizados por espíritus asistentes como símbolo de “muerte total” para un 
posterior renacimiento con poderes más potentes y renovados265. Orfeo tras su 
muerte adquiere un nuevo poder, el don de la profecía que se manifiesta a través 
de su cabeza parlante. 
Así pues, desde antiguo el mito de Orfeo tiene datos que hacen a este 
personaje susceptible de ser considerado un mago. Por tanto no es de extrañar 
que ya desde el s. V a. C., además de una alta literatura religiosa, se le 
                                                 
259 Graf (1994). 
260 P.Derv. col. 6. Para bibliografía sobre el papiro vid. n. 626. 
261 Casadesús (2001b); Martín Hernández (2006) 463ss. 
262 Vid. § 4. Orfeo, Argonauta. 
263 Butler (1948) 15-16. 
264 A. R. 4. 905-911. Hay representaciones iconográficas anteriores, desde el s. VI a. C., 
en las que podría interpretarse que el personaje que se encuentra entre dos sirenas es Orfeo. Vid. 
§ 4. 4. 2. Función de Orfeo en el viaje: cómitre. 
265 Cf. Matín Hernández (en prensa). 
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atribuyeran todo tipo de composiciones relacionadas con la magia y la 
curandería. Los dos textos que vamos a tratar a continuación son los primeros 
testimonios literarios en este sentido.  
 
 
8. 3. 2. Las tablillas tracias de Orfeo. Alcestis vv. 965-970 
En la primera estrofa del último estásimo, donde el coro entona una 
especie de himno en honor a la inevitable Necesidad266 porque ésta ha decidido 
la muerte de Alcestis, se encuentra una referencia a unos remedios escritos por la 
voz de Orfeo:  
kre‹sson oÙdłn 'An£gkaj     965 
háron, oÙdš ti f£rmakon  
Qr»issaij ™n san…sin, t¦j  
'Orfe…a katšgrayen   
gÁruj, oÙd’ Ósa Fo‹boj 'Asklhpi£daij œdwke  
f£rmaka polupÒnoij ¢ntitemën broto‹sin.  970 
 
No encontré nada más poderoso que la Necesidad. Para ella no hay ningún 
remedio en las tablillas tracias que escribió la voz de Orfeo, ni en cuantos remedios dio 
Febo, cortándolos de las raíces, a los Asclepíadas, para los mortales de muchas 
enfermedades (E. Alc. 965-970). 
 
Eurípides menciona unas “tablillas tracias” (Qrhivssai"... sanivsin) 
atribuidas a Orfeo, y que contenían remedios. Aunque no está claro de qué clase 
de remedios se puede tratar, parecen ser de tipo médico en este caso, dado que 
encontramos estas tablillas emparejadas con los remedios que entregó Febo a los 
descendientes de Asclepio (es decir, a los médicos). En ambos casos el trágico 
utiliza el sustantivo favrmaka, que denominaría soluciones médicas tanto de tipo 
herbáceo, de origen mineral o animal como, incluso, ligadas con la recitación de 
salmodias, estas últimas ya exclusivamente en el ámbito de la curandería y la 
medicina popular. 
                                                 
266 Necesidad ( jAnavgkh) es una divinidad importante en las teogonías órficas. Es una 
entidad incorpórea que domina el universo. En la teogonía órfica de Jerónimo y Helanico aparece 
junto a Tiempo (OF 77), pues ambos juntos permiten la ordenación del mundo. Aquí, es probable 
que Necesidad encarne la inexorable ley natural que impide que quien ha muerto vuelva a la 
vida. 
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Así pues, se podría pensar267 que las tablillas de Orfeo contendrían un 
tipo de medicina relacionada con la magia y la curandería, una medicina 
popular268, mientras que los remedios de los Asclepíadas serían la medicina 
científica de la época. 
Las tablillas, por tanto, pertenecen al tipo de subliteratura órfica que se 
relaciona con la magia; serían un tipo de ejpwidhv o salmodias, que ya hemos 
mencionado en otro capítulo269. 
Mediante una metáfora de tipo médico, Eurípides expresa la 
inexorabilidad de lo dispuesto por la Necesidad, como si de una incurable 
enfermedad se tratase, imposible de atajar con ningún tipo de medicina. El coro 
con gran patetismo reflexiona sobre la incapacidad de devolver la vida a 
Alcestis, pues la ley natural, encarnada aquí por Necesidad, no puede ser 
doblegada por ningún remedio humano, ni médico ni mágico. 
Además, el hecho de que en este contexto se mencione a Orfeo y a 
Asclepio puede dar lugar a una asociación secundaria de ideas: ambos personajes 
míticos, según sus respectivas leyendas, intentaron resucitar a alguien que había 
muerto y los dioses les castigaron por ello270. Esto intensificaría aún más la 
desesperanza del canto coral ante la imposibilidad de que Alcestis vuelva a la 
vida. 
Existen dos escolios que hacen referencia a estas “tablillas escritas por la 
voz de Orfeo”, aunque son noticias muy breves y no especifican cuál era el 
contenido de esos textos. Además hay que añadir la incertidumbre de que los 
                                                 
267 Cf. Martín Hernández (2003) 57-58. 
268 Posteriormente (s. I d. C.) la relación de Orfeo con la medicina se fue ampliando: fue 
considerado autor de libros de tipo médico, pero siempre de una medicina muy popular mezclada 
con la magia (esos libros trataban tanto de la preparación de ungüentos y fármacos curativos y  
de venenos, como de la de talismanes y filtros amorosos) según nos informa Plinio en algunos 
pasajes de su Historia Natural (HN. 20. 32; 28. 34; 28. 43),  y posteriormente también Galeno  
(De antid. 14. 144 Kühn).  
269 Vid. § 7. 4. Alcestis e Ifigenia, la elocuencia de Orfeo. 
270 Orfeo intenta devolver a la vida a su esposa y los dioses le castigan por su 
atrevimiento tanto con el hecho de que finalmente no tenga éxito en su empeño como con una 
muerte trágica a manos de las mujeres tracias; la conexión entre la muerte del bardo y su intento 
de quebrantar la ley de la muerte la testimonia por primera vez Pl. Smp. 179d. Sobre este tema 
vid. § 6. Orfeo y Eurídice: el descenso al Hades.  
En cuanto a Asclepio, según narra Píndaro (P. 3. 54-60; cf. et. Philostr. Her. 33), 
movido por la codicia se atrevió a devolver a la vida a un hombre que ya estaba muerto y como 
castigo por su transgresión muere fulminado por el rayo de Zeus. 
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escoliastas pueden estar dando una información que no se correspondiera con la 
realidad del s. V a. C., sino con épocas posteriores. 
El escolio a estos versos explica que Eurípides califica como “tracias” las 
tablillas, porque se estaba refiriendo a unas tablillas de Orfeo que, según decía 
Heraclides, existían en el monte Hemo de Tracia: 
'Orfe…a katšgraye: kaˆ poiht¾j kaˆ m£ntij Ãn Ð 'OrfeÚj. FilÒcoroj ™n 
a Perˆ mantikÁj ™kt…qhsin aÙtoà poi»mata œconta oÛtwj· 'oÜtoi ¢risterÒj e„mi 
qeoprop…aj ¢poeipe‹n, ¢ll£ moi ™n st»qessin ¢lhqeÚousi menoina…'. Ð dł 
fusikÕj `Hrakle…dhj eŁnai Ôntwj fhsˆ san…daj tin¦j 'Orfšwj, gr£fwn oÛtwj· 'tÕ 
dł toà DionÚsou kateskeÚastai [™pˆ] tÁj Qr£ikhj ™pˆ toà kaloumšnou A†mou, 
Ópou d» tinaj ™n san…sin ¢nagraf¦j eŁna… fasin < 'Orfšwj>'. 
  
 “Que (la voz) de Orfeo escribió”: Orfeo era poeta y adivino. Filócoro, en el 
libro primero de Sobre la adivinación, explica que existían poemas de él así: “en verdad 
no soy infortunado al elegir oráculos, sino que son verdaderos los pensamientos en mi 
pecho”. Y el físico Heraclides dice que existen unas tablillas de Orfeo, escribiendo así: 
“En el templo de Dioniso fundado en el llamado Hemo de Tracia, donde dicen que hay 
unas tablillas escritas (de Orfeo)” (Sch. E. Alc. 968 [III 239, 3 Schwartz]). 
 
Además el escoliasta también añade que Orfeo era autor de oráculos, 
basándose en una afirmación de Filócoro. De ambas informaciones puede 
deducirse que hubieran existido en Tracia algunas tablillas atribuidas a Orfeo que 
contuvieran, sobre todo, oráculos, pero es imposible determinar si Eurípides se 
estaría refiriendo a ellas, pues no sabemos ni siquiera si éstas existirían en la 
época del trágico. 
En otro escolio, a la tragedia Hécuba, se habla de la existencia de un 
oráculo de Dioniso en el monte Pangeo, donde se guardaban unas tablillas con 
inscripciones de Orfeo. Éstas son, según el escoliasta, las tablillas que Eurípides 
alude en el pasaje de Alcestis que estamos tratando: 
oƒ młn perˆ tÕ P£ggaion eŁnai tÕ mante‹Òn fasi toà DionÚsou, oƒ dł perˆ 
tÕn AŒmon, oá e„si kaˆ 'Orfšwj ™n san…sin ¢nagrafa…, perˆ ïn fhsin ™n 
'Alk»stidi. 
 
Existe un oráculo de Dioniso, unos dicen que en el Pangeo, otros que en el 
Hemo, donde se encuentran las inscripciones en tablillas de Orfeo, de las que se habla en 
la Alcestis (Sch. E. Hec. 1267 [I 89, 12 Schwartz]). 
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Así pues, hemos visto cómo el texto de Eurípides conecta las tablillas de 
Orfeo con la medicina al ponerlas al mismo nivel que los remedios de los 
Asclepíadas, mientras que los escolios dirigen sus comentarios hacia la idea de 
que esas tablillas contenían oráculos y textos relacionados con la adivinación. Es 
cierto que existen templos oraculares consagrados a Asclepio donde también se 
realizaban prácticas de sanación, y quizá, puesto que Dioniso era considerado en 
ocasiones como una divinidad sanadora y oracular271, podría haber existido en 
Tracia un templo semejante a los de Asclepio o al oráculo de Delfos272, donde se 
guardasen unos supuestos oráculos de Orfeo que, entre otras cosas, contuvieran 
remedios de tipo médico273. Pero carecemos de más datos que apoyen esta 
hipótesis: aunque los escoliastas podrían estar dando noticia real de la existencia 
de unas tablillas de Orfeo, ya en el monte Hemo, ya en el Pangeo, sin embargo, 
no sabemos si se refieren a la situación de su época o a la de la época de 
Eurípides. 
Por otra parte, es claro que los escoliastas demuestran su erudición en el 
comentario y no olvidemos que, si Eurípides hace a su coro mencionar unas 
tablillas de Orfeo, es porque tenían que resultarle familiares al público, debían 
ser algo conocido para los ciudadanos atenienses de su época. Sin embargo, 
parece difícil que la mayoría de los espectadores atenienses tuviera conocimiento 
de la existencia de unas tablillas en un monte tracio. 
Aunque los escolios no aclaran nada sobre el contenido de las tablillas y 
parecen más bien relacionarlas con la poesía oracular, en mi opinión, partiendo 
del texto trágico, lo más creíble y lo más simple es que se tratara de 
ejpwidaiv, encantamientos, salmodias y recetas usadas para remediar cualquier 
tipo de problema, incluso médico. Ya que éstas circularían bajo el prestigioso 
nombre de Orfeo, cuya patria era Tracia, por extensión, las tablillas también 
serían denominadas tracias.  
                                                 
271 Cf. Otto (1933) 99-108. 
272 En el oráculo de Delfos también tenían lugar sanaciones p. ej. cf. Paus. 10. 33. 11. 
273 Cf. Martín Hernández (2006) 246 
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Por su parte, Linforth274, en cuanto al contenido de esas tablillas, destaca 
que en Ifigenia en Áulide Eurípides utiliza de la siguiente manera unos términos 
semejantes a los que aparecen en la Alcestis: 
...e‡t’  
                  ™n dšltoij Pier…sin  
                  màqoi t£d’ ™j ¢nqrèpouj  
                 ½negkan par¦ kairÕn ¥llwj.   800  
 
 …O es que los mitos de las tablillas de Pieria propagaron estas cosas entre los 
hombres a lo largo del tiempo sin razón (E. IA 796- 800). 
 
Aunque en este caso el término utilizado para designar las tablillas no es 
sanivde" sino devltoi275, Linforth considera que podrían referirse a una misma 
realidad: dado que en el caso de las tablillas de Pieria es claro que eran una 
especie de libros que contenían poemas mitológicos de la tradición de Pieria, 
sería muy posible que las Qrhvissai sanivde" contuvieran poemas mágicos de la 
tradición tracia. 
Sin embargo, me parece que al público ateniense los poemas de la 
tradición tracia le podían resultar demasiado lejanos o ajenos como para estar 
familiarizado con ellos. Lo más posible es que el trágico aludiera a algo más 
cotidiano y accesible para el ciudadano ateniense, como las ejpwidaiv que ya antes 
hemos mencionado. 
En cuanto a este tipo de medicina popular relacionada con la magia y la 
curandería, a la que probablemente pertenecieran las tablillas de Orfeo 
mencionadas por Eurípides, Platón ofrece un testimonio interesante: 
Kaˆ ™gë eŁpon Óti aÙtÕ młn e‡h fÚllon ti, ™pwid¾ dš tij ™pˆ tîi 
farm£kwi e‡h, ¿n e„ mšn tij ™p£idoi ¤ma kaˆ crîito aÙtîi, pant£pasin Øgi© 
poio‹ tÕ f£rmakon· ¥neu dł tÁj ™pwidÁj oÙdłn Ôfeloj e‡h toà fÚllou. 
 
Y yo dije que el remedio consistía en una planta medicinal y un ensalmo, que, 
si uno lo entonaba y usaba la planta, el remedio sanaba todos los males. Pero sin el 
ensalmo la planta no serviría de nada (Pl. Chrm. 155e). 
                                                 
274 Linforth (1941) 122-123. 
275 Cabe también destacar otro texto de Eurípides, un fragmento de Erecteo (Fr. 369 vv. 
6-7 Kannicht): “dejaría salir la voz (ga'run) de las tablillas (devltwn) por las que los sabios son 
celebrados”. 
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Toioàton to…nun ™st…n, ð Carm…dh, kaˆ tÕ taÚthj tÁj ™pwidÁj. œmaqon d’ 
aÙt¾n ™gë ™ke‹ ™pˆ strati©j par£ tinoj tîn Qraikîn tîn ZalmÒxidoj „atrîn, o‰ 
lšgontai kaˆ ¢paqanat…zein. (...) p£nta g¦r œfh ™k tÁj yucÁj ærmÁsqai kaˆ t¦ 
kak¦ kaˆ t¦ ¢gaq¦ tîi sèmati kaˆ pantˆ tîi ¢nqrèpwi, (...) qerapeÚesqai dł 
t¾n yuc¾n œfh, ð mak£rie, ™pwida‹j tisin, t¦j d’ ™pwid¦j taÚtaj toÝj lÒgouj 
eŁnai toÝj kaloÚj·  
 
Así es, Cármides, lo del ensalmo. Yo lo aprendí allí, en el ejército, de uno de 
los médicos tracios de Zalmoxis, los que se dice que también devuelven a la vida a los 
muertos. (…) pues decía que del alma proceden tanto los males como los bienes para el 
cuerpo y para todo el hombre, (…) y decía que el alma, querido amigo, se cura con unos 
ensalmos, y que estos ensalmos son bellas palabras (Pl. Chrm. 156d-157a).  
 
El filósofo habla de un tipo de médicos tracios que curan con una hierba 
y ensalmos el alma, que es donde está el origen de todas las enfermedades del 
cuerpo. Es probable que las tablillas de Orfeo contuvieran recetas médicas de 
este tipo.  Incluso se dice que son capaces de resucitar a los muertos, afirmación 
que podría estar conectada con el episodio mítico de la bajada de Orfeo al Hades 
en busca de su esposa.  
 
Atendiendo a otra cuestión, en el texto de Alcestis (vv. 968-969) 
encontramos la llamativa expresión “(tablillas) que escribió la voz de Orfeo” 
(ta;"  jOrfeiva katevgrayen gh'ru")276. No parece extraño que se insista en la 
voz de Orfeo, puesto que se suponía que todos los poemas que se le atribuían 
debieron de ser cantados por él. 
Pero, a través de esa expresión, Eurípides puede estar reflejando la forma 
en la que se pensaba que Orfeo compuso y escribió sus poemas. Existen varias 
posibilidades de interpretación: 
 
1. Que la poesía de las tablillas fuera compuesta de forma oral  y luego 
quedara fijada por escrito. Puede ser un reflejo de la manera de composición de 
los antiguos aedos como Homero (pues no olvidemos que consideraban que 
                                                 
276 Para un amplio comentario cf. Linforth (1941) 122-138. 
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Orfeo era once generaciones anterior a él). Éstos no redactaban y luego 
memorizaban los poemas, sino que los componían de memoria y los difundían 
oralmente. Improvisaban gracias al dominio del sistema de fórmulas y al buen 
uso del repertorio heredado que se fue desarrollando y enriqueciendo 
progresivamente en las sucesivas generaciones, hasta que quedó fijado por 
escrito. 
 
2. Que supuestamente Orfeo dictaba la poesía a Museo, quien le servía de 
amanuense. Este procedimiento está bien atestiguado en textos posteriores277. 
Muchas veces se habla de la poesía de Orfeo y Museo, quizá en la idea de que la 
compuso la voz de Orfeo y la escribió la mano de Museo. 
 
3. Que otros poetas inspirados por la voz profética del bardo tracio 
escribieran su poesía; hay obras atribuidas a Orfeo datadas desde el s. VI a. C. 
hasta el V d. C. ¿Cómo salvar el obstáculo temporal? El mito cuenta que, cuando 
el mítico cantor murió desmembrado por las mujeres, su cabeza junto con su lira 
fue a parar a Lesbos, y era famosa porque daba oráculos. Éste pudo ser el paso 
intermedio para que Orfeo fuese considerado, después de su “muerte”, como un 
ser semidivino, en cierto modo semejante a las Musas. Su voz inmortal pudo así 
seguir inspirando a ciertos poetas, que trataron determinados temas, entre los que 
se encuentran los encantamientos y salmodias a los que parece referirse 
Eurípides en este pasaje de la Alcestis. 
En las pinturas vasculares se pueden ver representaciones de un personaje 
que toma nota de lo que le dicta la cabeza de Orfeo, que está a sus pies con la 
boca entreabierta278. Esta cabeza podría representar en un principio la cabeza 
“real” del tracio que en Lesbos daba oráculos, pero luego pudo pasar a significar, 
ya no tanto la cabeza físicamente, como la inspiración del propio Orfeo a otros 
poetas. Así, en cierto modo, éstos escribirían al dictado del bardo, por lo que 
habrían renunciado a la autoría de sus poemas y se los habrían atribuido al 
personaje mítico. 
 
                                                 
277 OA. 47-49; P.Berol. 44. 
278 Garezou (1994) nº 68-70. 
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8. 3. 3.  Un ensalmo de Orfeo. Cíclope 646-648 
 En el Cíclope 646-648 encontramos una nueva alusión, aunque esta vez 
en clave cómica, a los ensalmos de Orfeo. 
La trama de este drama satírico tiene como base el episodio mítico de 
Odiseo y el Cíclope, que ya aparece en la Odisea279. Sin embargo ambas 
versiones difieren en algunos detalles280. El pasaje que nos ocupa del drama 
satírico se sitúa en el momento en que Odiseo, tras contemplar cómo el Cíclope 
ha devorado ya a dos de sus hombres, acaba de pedir ayuda al coro, formado por 
sátiros, para cegarlo y así poder escapar de la muerte. Los sátiros tienen tanto 
miedo que comienzan a poner excusas ridículas para evitar el peligro y para que 
sea Odiseo quien se arriesgue en su lugar. Los versos que hemos recogido son 
pronunciados por el corifeo; en ellos ofrece a Odiseo su ayuda “a distancia” 
mediante un encantamiento de Orfeo: 
¢ll’ oŁd’ ™pwid¾n 'Orfšwj ¢gaq¾n p£nu,  
æj aÙtÒmaton tÕn dalÕn ™j tÕ kran…on  
ste…conq’ Øf£ptein tÕn monîpa pa‹da gÁj.   
 
Pero conozco un ensalmo muy bueno de Orfeo, para que el tizón, marchando 
por sí solo hacia el cráneo, abrase al hijo de la Tierra, provisto de un solo ojo (E. Cyc. 
646-648). 
 
Claramente, Eurípides está haciendo mofa de ciertos conjuros, que 
circularían bajo el nombre de Orfeo, para provocar la carcajada de su público, 
como corresponde a un drama satírico. Esos ensalmos, que seguramente se 
comercializaban, servirían para cualquier fin. Así, Eurípides utiliza la 
exageración para producir el efecto cómico: el sátiro afirma que hay un ensalmo 
incluso para hacer que el tizón se mueva y ciegue por sí solo al Cíclope. Esto 
                                                 
279 Od. 9. 105-505. 
280 Además de algunos detalles que aparecen en este pasaje y que comentaremos a 
continuación, Eurípides difiere de la versión homérica en algunos puntos más generales: sitúa la 
cueva del Cíclope junto al Etna, mientras que en la Odisea no se dan detalles a este respecto; el 
trágico hace que el Cíclope no sólo viva del pastoreo, como ocurre en Homero, sino que también 
practique la caza; en el drama satírico la cueva queda siempre abierta, mientras que en la Odisea 
el Cíclope obstruye la entrada con una enorme roca. Para más detalle al respecto cf. Wetzel 
(1965); López Férez (1995) 83-85.    
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prueba que tales conjuros serían muy famosos en el s. V a. C., pues si el público 
no los hubiera conocido, el autor no habría logrado producir la carcajada de los 
asistentes.  
Pero la existencia de esos conjuros atribuidos a Orfeo no está solamente 
atestiguada en época de Eurípides; se trata de un tipo de literatura que debió de 
cobrar mucho auge y que pervivió durante mucho tiempo, pues encontramos 
varias alusiones a ella posteriores al s. V a. C.: 
Así, Diógenes de Sínope (s. IV a. C.) en una composición teatral, intenta 
producir un efecto cómico aludiendo, como ya Eurípides había hecho, a los 
conjuros de Orfeo: 
TÕn g¦r 'Orfša labèn  
¥pan te Mousîn ™nne£fqoggon mšloj,  
oÙk ¨n p…qoimi gastšr', ¢ll¦ de‹ b…ou. 
 
Ni recurriendo a Orfeo, ni a todo el canto de nueve voces de las Musas podría 
convencer a mi barriga. Lo que necesita es alimento. (TrGF I 88 F 7. 10ss Snell = OF 
815). 
 
En el s. II de nuestra era todavía Apuleyo menciona a Orfeo como 
ejemplo de autor de gran cantidad de remedios mágicos: 
memorassem tibi etiam Theocriti paria et alia Homeri et Orphei plurima 
 
Podría recordarte también algunos pasajes similares (sc. a las hechicerías), unos 
de Teócrito, otros de Homero y muchos más de Orfeo (Apul. Apol. 30. 11). 
 
Incluso en el s. IV d. C. encontramos el testimonio de Atanasio, que se 
queja del comercio de encantamientos de Orfeo, que aún era algo común en su 
época: 
katantle‹ g£r soi graàj di¦ k' ÑboloÝj À tet£rthn o‡nou ™paoid¾n toà 
'Orfšwj 
Una vieja que por veinte óbolos o un cuartillo de vino le larga a uno un 
encantamiento de Orfeo (Ath. Al. cod. Reg. 1993 f. 317 (Patrol. Gr. 26 p.1320) = OF 
822). 
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A partir de estos testimonios podemos deducir que las ejpwidaiv de Orfeo 
fueron un tipo de literatura muy abundante, que gozó de gran aceptación entre la 
población y que pervivió al menos durante ocho siglos. 
 
Centrándonos en el contenido del ensalmo que Eurípides menciona en el 
Cíclope, el coro de sátiros dice que gracias a este ensalmo de Orfeo un tizón se 
moverá por sí mismo y se clavará en el cráneo del Cíclope, sin que ellos tengan 
siquiera que acercarse a él. Es evidente que se trata de una exageración que 
busca el efecto cómico, pero aludiría a la existencia, ya en esa época, de unos 
conjuros de Orfeo a los que se atribuirían grandes poderes y que se utilizarían 
casi para conseguir cualquier cosa. Además el hecho de que un conjuro de Orfeo 
pueda hacer que un tizón, es decir un tronco ardiendo, se mueva por sí solo 
podría evocar la faceta del bardo tracio como músico prodigioso, que hace que 
incluso los árboles se congreguen a su alrededor al son de su música281.   
Por otra parte, como ha señalado Faraone282, parece muy probable que 
Eurípides, mediante ciertas palabras que aparecen en este pasaje del Cíclope y 
algunos detalles argumentales, parodie tanto el lenguaje propio de los conjuros 
hexamétricos conocidos en su época, como la relación de algunos de ellos con 
creencias órficas, en concreto con el mito central del orfismo que narra la muerte 
de Dioniso niño a manos de los Titanes283. 
El término que los sátiros usan para referirse al encantamiento de Orfeo 
es ejpwidhv, que es literalmente “lo que se canta sobre o contra algo”. Este 
término se relaciona con la recitación de poemas hexamétricos de contenido 
mágico. Pero además a este sustantivo le acompaña el adjetivo ajgaqhv, que en 
este caso indica que el conjuro es muy efectivo. Es bastante común que esta 
expresión (ajgaqh; ejpwidhv) aparezca en el texto de los propios conjuros, 
formando parte de estructuras métricas, o kw'la, que aparecían bien al final del 
                                                 
281 Así lo ha considerado Martín Hernández (2006) 251. Vid. et. § 7. 2. Las Bacantes vv. 
560-564. Los efectos de la música de Orfeo sobre los animales y la naturaleza. 
282 En la conferencia “Cultos mistéricos y ensalmos, ¿evidencia de encantamientos 
órficos en el Cíclope de Eurípides?” impartida en la UCM en el 2005. 
283 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
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poema o bien de cada estrofa a modo de estribillo284. Así, parece probable que 
Eurípides con los términos ejpwidh;n ajgaqhvn haga un guiño a esas fórmulas 
características de los conjuros mágicos.     
Otro eco del lenguaje propio de los ensalmos parece encontrase también 
la forma verbal oi\da (v. 646). El coro afirma conocer un encantamiento muy 
bueno; una declaración semejante, aunque más enfática, se encuentra en el 
Himno Homérico a Deméter, donde la diosa afirma poseer un conocimiento 
(oi\da) de magia protectora para los bebés: 
qršyw, koÜ min œolpa kakofrad…hisi tiq»nhj  
oÜt’ ¥r’ ™phlus…h dhl»setai oÜq’ Øpot£mnon·  
oŁda g¦r ¢nt…tomon mšga fšrteron ØlotÒmoio,  
oŁda d’ ™phlus…hj polup»monoj ™sqlÕn ™rusmÒn.   230 
 
Yo me ocuparé de él, y tengo la esperanza de que ni la hechicería ni el corte por 
debajo285, por la negligencia de la nodriza, le hagan daño. Pues conozco un antídoto 
mucho más fuerte que el corte por arriba y conozco una magnífica protección contra la 
hechicería de muchos sufrimientos (hCer. 227-230). 
 
Vemos cómo la estructura de los vv. 229 y 230 del Himno es paralela a la 
que encontramos en el verso 646 del Cíclope: el verbo oi\da con un CD formado 
por el sustantivo que denomina el tipo de conjuro mágico al que se refiere 
(ejpwidhvn en Cyc. 646; ajntivtomon y ejrusmovn en hCer. 229-230 
respectivamente) acompañado de un adjetivo que insiste en su efectividad 
(ajgaqh;n pavnu en Cyc. 646; mevga fevrteron y  ejsqlovn en hCer. 229-230 
respectivamente). Así pues parece claro que declaraciones sobre el conocimiento 
de un conjuro muy efectivo formarían parte de los conjuros mágicos antiguos en 
sí mismos. Eurípides, en el verso 646 del Cíclope, parece imitar en clave de 
parodia ese lenguaje propio de los encantamientos que también le resultaría 
familiar a su público.  
 
                                                 
284 Así p. ej. se encuentra en el Fr. 29 K-A del Anfiarao de Aristófanes (cf. Faraone 
(1992) 320ss) y en el epigrama 47 de Calímaco. La misma estructura pero con el adjetivo televan 
aparece en P.Berol. 21243 cols. 1. 13-14; 1. 27; 2. 8; 2. 30 (cf. Brashear (1979) 263-264). 
285 Sobre “el corte por abajo” y “el corte por arriba” cf. Faraone (2001). 
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Centrémonos ahora en la relación que este conjuro que mencionan los 
sátiros guarda con Orfeo y el orfismo. Se afirma explícitamente (mediante el 
genitivo  jOrfevw") que se trata de un hechizo de Orfeo, lo que, a su vez, sirve 
como garantía de su efectividad; además, como ya hemos señalado más arriba, el 
hecho de que el conjuro haga que un tronco ardiendo se mueva por sí solo encaja 
con los efectos que, según el mito, producía la música del bardo sobre los 
árboles. Por su parte, Faraone ha señalado que ciertos detalles, tanto del pasaje 
que estamos tratando como del resto del drama, apuntan a una relación del 
ensalmo con el orfismo. Estos detalles se corresponden con algunos de los 
puntos en los que Eurípides se desvía del modelo homérico en el relato: 
Así, Eurípides se aparta de la versión homérica cuando en el verso 648 
afirma que el Cíclope es “hijo de Tierra” (pai'da gh'"). En el relato de Homero, 
Polifemo es hijo de Posidón y la ninfa Toosa, un dato importantísimo para el 
desarrollo de los acontecimientos posteriores, pues es la furia del dios marino, a 
consecuencia del daño que Odiseo ha provocado a su hijo, el motivo por el que 
el héroe no puede regresar a su hogar. A primera vista podría parecer que 
Eurípides se ha confundido en la genealogía del Cíclope, pues existen otros 
Cíclopes, los forjadores de las armas de Zeus, que nada tienen que ver con 
Polifemo, y que son hijos de Tierra y Cielo. Sin embargo a lo largo del drama el 
trágico menciona en varias ocasiones a Posidón como padre del Cíclope: 
Si.       m¦ tÕn Poseidî tÕn tekÒnta s’, ð KÚklwy,  
      m¦ tÕn mšgan Tr…twna kaˆ tÕn Nhrša,  
      m¦ t¾n Kaluyë t£j te Nhršwj kÒraj,  
      t£ q’ ƒer¦ kÚmat’ „cqÚwn te p©n gšnoj,   265 
  
Sil.: ¡No, por Posidón, que te engendró, Cíclope, por  el gran Tritón y por 
Nereo, por Calipso y las hijas de Nereo, y las sagradas olas y todo el linaje de los peces! 
(E. Cyc. 262-265) 
 
Ku.  (…)     Ð ¥kraj d’ ™nal…aj §j kaq…drutai pat¾r  
      ca…rein keleÚw·  
Cicl.: de los promontorios marinos que mi padre habita me río (E. Cyc. 318-
319). 
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Así pues parece claro que el cambio en la genealogía del Cíclope en el 
verso 648 no se debe a un error, sino que es intencionado. 
Por otra parte, Eurípides usa el término dalov" para denominar el arma 
ideada por Odiseo, que los sátiros pretenden mover contra el Cíclope mediante el 
encantamiento de Orfeo. Esta palabra tiene un primer significado de “tizón” o 
“antorcha”, pero en sentido figurado también es el “rayo”. En la Odisea el 
Cíclope es cegado, al igual que en el Cíclope, con una rama de olivo cuya punta 
ha sido afilada y prendida; sin embargo en ningún momento del poema homérico 
aparece el sustantivo dalov" para designar ese arma. Es en la Ilíada286 donde 
encontramos el término, pero refiriéndose al rayo de Zeus.   
Estos dos detalles, que el Cíclope sea llamado hijo de Tierra y que se use 
el término dalov" para designar el tizón, podrían deberse al hecho de que los 
sátiros estén imitando con sus palabras algún tipo de encantamiento órfico, 
mediante el cual se buscaría la destrucción de un enemigo de manera semejante a 
la que Zeus mató a los enemigos de Dioniso: según el mito central del orfismo, 
los Titanes, instigados por Hera, desmiembran a Dioniso niño y, tras cocerlo y 
asarlo, se lo comen. Zeus los castiga fulminándolos con el rayo. De los restos de 
los Titanes surge el género humano287. 
Los Titanes son llamados hijos de Tierra en los poemas órficos según el 
testimonio de Diodoro Sículo: 
(...) fasi tÕn qeÕn ™k DiÕj kaˆ D»mhtroj teknwqšnta diaspasqÁnai młn 
ØpÕ tîn ghgenîn kaˆ kaqeyhqÁnai, p£lin d’ ØpÕ tÁj D»mhtroj tîn melîn 
sunarmosqšntwn ™x ¢rcÁj nšon gennhqÁnai, (...) tÕ d’ ØpÕ tîn ghgenîn nšon Ônta 
diaspasqÁnai dhloàn t¾n ØpÕ tîn gewrgîn sugkomid¾n tîn karpîn, (…) 
sÚmfwna dł toÚtoij eŁnai t£ te dhloÚmena di¦ tîn 'Orfikîn poihm£twn kaˆ t¦ 
pareisagÒmena kat¦ t¦j telet£j, perˆ ïn oÙ qšmij to‹j ¢mu»toij ƒstore‹n t¦ 
kat¦ mšroj.  
 
Cuentan que el dios nacido de Zeus y Deméter (sc. Dioniso) fue desmembrado 
por los nacidos de la Tierra y cocido, y, cuando sus miembros fueron recogidos por 
Deméter, volvió a nacer de nuevo. (…) El hecho de que siendo un niño fue 
                                                 
286 Il. 13. 320. 
287 Sobre el mito de los Titanes y su significado dentro de las creencias escatológicas 
órficas vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. Cf. et. Bernabé (1998b), 
(2002e), (2003a) 69-79 y (2003b).  
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desmembrado por los nacidos de la tierra significa la recogida de los frutos por los que 
trabajan la tierra (…) Acordes con estas cosas están las revelaciones de los poemas 
órficos y lo introducido en secreto en las teletai, de las que no es lícito contar detalles a 
los no iniciados (D. S. 3. 62. 6-8). 
 
Así pues el hecho de que los sátiros hagan del Cíclope hijo de Tierra sólo 
en el momento en que mencionan un encantamiento de Orfeo (mientras que en el 
resto de ocasiones no se duda en el hecho de que su padre es Posidón), parece 
una desviación intencionada para relacionarlo con los Titanes del mito órfico. 
Otro detalle en el Cíclope, aunque ya fuera del pasaje que nos ocupa, 
apunta también al mito órfico de los Titanes: mientras que en la Odisea el 
Cíclope se come crudas a sus víctimas, en el drama satírico se dice que las cuece 
y las asa antes de comérselas:  
Nhl»j, ð tl©mon, Óstij [dwm£twn] 
™fest…ouj [xenikoÝj] ƒktÁraj ™kqÚei dÒmwn,  
˜fq£ te dainÚmenoj, musaro‹s… t’ Ñdoàsin  
kÒptwn brÚkwn    
[¢nqrèpwn] qšrm’ ¢p’ ¢nqr£kwn krša.  
 
Despiadado, oh osado, tú que sacrificas a los suplicantes acogidos a tu hogar, 
devorándolos cocidos, mordiéndolos con dientes infames y royendo sus carnes calientes 
por el carbón (E. Cyc. 370-374). 
 
De esa misma manera, según el mito órfico, los Titanes cocinaron al 
pequeño Dioniso para luego comérselo.  
Por tanto resulta muy sugerente pensar que estos vv. 646-648 del Cíclope 
imitaran, en tono de comedia, un tipo de encantamiento órfico conocido en el s. 
V a. C., donde el mal o los enemigos de los que se pretenden librar quedaran 
identificados con los Titanes, y por tanto se desea su destrucción mediante la 
fulminación. En el caso del drama satírico, el malvado Cíclope es identificado 
con los Titanes y el tizón que le ciega “marchando por sí solo hacia el cráneo” 
representaría el rayo de Zeus.   
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8. 4. Conclusiones. 
Orfeo, como ya hemos señalado en la introducción de este capítulo, ha 
sido considerado autor de gran cantidad de obras de muy diversa índole, aunque 
de alguna manera asociadas a ciertos contenidos religiosos donde el alma y su 
salvación desempeñan un papel central. La producción literaria atribuida a Orfeo 
fue aumentando con el paso de los siglos tanto en cantidad como en variedad de 
temas. En una primera época, la más antigua, donde situamos a Eurípides, la 
literatura órfica sería tanto de tipo religioso como más popular y relacionada con 
la magia y la curandería. 
El trágico hace referencia en tres de sus obras al tipo de literatura de la 
que se consideraba autor  a Orfeo en su época: 
En el primer pasaje que hemos estudiado, Hipólito (952-957), Eurípides, 
por boca de Teseo, afirma que existía una inmensa cantidad de libros escritos por  
Orfeo. No especifica el tipo de contenidos de esas obras, ni si son religiosas o de 
corte más popular. En mi opinión lo más probable es que se trate de una alusión 
a toda la literatura órfica en general. Pero, en todo caso, si se desea puntualizar 
más, por el contexto podría entenderse que fueran obras relacionadas con los 
preceptos de vida y el ritual órficos, pues se menciona el hecho de practicar el 
vegetarianismo y de “hacer el baco” siguiendo los escritos de Orfeo288. Por tanto 
sería una referencia dirigida más hacia la producción religiosa que hacia la 
popular y relacionada con la magia. 
Por otra parte, contamos con otros dos pasajes euripideos en los que se 
relaciona a Orfeo con un tipo de literatura más popular vinculada con distintos 
aspectos de la magia. 
En el segundo texto que hemos tratado en este capítulo, Alcestis 965-970, 
Orfeo aparece como autor de unas tablillas que contienen remedios, con mucha 
probabilidad de tipo médico, pues aunque no se especifica de manera clara, el 
sustantivo favrmaka los denomina y están colocados al mismo nivel que los 
remedios de los Asclepíadas, que representarían la medicina “científica” de la 
época. Por tanto estas tablillas de Orfeo serían algún tipo de escritos sobre 
                                                 
288 Para el significado de estas palabras en relación a la vida órfica vid. § 12. 3. Hipólito 
952ss.  
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curandería y medicina popular que circularían bajo el nombre del bardo,  que 
serían bien conocidos por el público de la época. 
En tercer lugar, contamos con los vv. 646-648 del drama satírico Cíclope, 
donde Orfeo es considerado autor de un conjuro mágico, aunque en clave de 
humor. Esto demuestra que ya en época de nuestro trágico los encantamientos 
atribuidos a Orfeo serían muy famosos e incluso se comercializarían como 
remedios para cualquier tipo de problema, pues si esto no hubiera sido así, 
Eurípides no habría conseguido en su público el efecto cómico deseado. Incluso, 
si seguimos la propuesta de Faraone que antes hemos descrito detenidamente, 
estos versos del Cíclope podrían parodiar el lenguaje típico de esos conjuros, y 
también, en cierto modo, su contenido al sugerir varios detalles que podría 
producir la identificación del Cíclope con los malvados Titanes del mito central 
del orfismo. 
Así pues, hemos visto en este capítulo cómo Eurípides refleja en tres de 
sus obras la faceta de Orfeo como autor literario de un gran número de obras y de 
diferente tipo. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 115 
9. ORFEO EN LA TRAGEDIA RESO289 
 
9. 1. Cuestiones previas. Argumento del Reso 
En el éxodo de la tragedia Reso encontramos dos pasajes en los que se 
menciona a Orfeo. Ambos son pronunciados por la Musa290, que se lamenta por 
la muerte de su hijo Reso.  
La tragedia trata el mismo tema que el libro 10 de la Ilíada, la Dolonía291: 
La acción de la tragedia se desarrolla en la guerra de Troya, durante una noche. 
Héctor recibe la noticia de que en el campamento heleno se estaban encendiendo 
hogueras con mucho alboroto y piensa en la posibilidad de que hubieran 
decidido huir en retirada. Para cerciorarse, envía a un espía, Dolón, al 
campamento enemigo. En ese momento llega Reso, un rey tracio, junto con su 
ejército para ayudar a los troyanos en la lucha. Odiseo y Diomedes, que a su vez 
ejercen como espías para los griegos, interceptan a Dolón y, tras hacer que les 
revele la contraseña para entrar en el campamento troyano, lo matan. Los héroes 
aqueos penetran en el campamento enemigo con la intención de asesinar a 
Héctor, pero éste no se encuentra en su tienda. Cuando están a punto de volver 
con los suyos, se les aparece Atenea que les informa de la llegada de Reso y de la 
conveniencia de darle muerte. La diosa los guía hasta el lugar donde Reso 
descansa y, mientras ellos lo matan, los protege, tomando la forma de Cipris para 
confundir a Paris que iba a notificar a Héctor la presencia de espías en el 
campamento.  
En el éxodo se incluye, primero el relato del auriga de Reso que narra 
cómo el rey tracio muere a manos de los dos espías y la matanza que éstos 
                                                 
289 La autoría de la tragedia Reso es dudosa, como ya hemos señalado en otro punto del 
trabajo, pues incluso desde época helenística se consideró que era espuria. Ha sido un tema 
ampliamente debatido por los estudiosos modernos. Vid. § Objetivos y planteamiento del 
trabajo, en especial la n. 1.  
290 En la tragedia no se especifica el nombre de la Musa madre de Reso. Fuentes 
posteriores le dan diferentes nombres: Clío en Sch. [E.] Rh. 346; Terpsícore en Arg. Ar. Byz.; 
Euterpe en Apollod. 1. 3. 4, Heraclid. Pont. Fr. 159 W., Serv. Aen. 1. 469 y Eust. Il. 20. 435; 
Calíope en Sch. bT Il. 20. 435. En el Sch. [E.] Rh. 393 se duda entre Clío y Euterpe. Para más 
información cf. Wathelet (1988) 962. El autor de esta tragedia tampoco da el nombre de la Musa, 
madre de Orfeo. 
291 Sobre Reso y la Dolonía cf. Mazon (1942) 182-183; Fenik (1964); Reinhardt (1961) 
248ss; Davidson (1979); Wathelet (1989); Borgeaud (1991) 51-52. 
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provocan en el ejercito tracio, y en segundo lugar cierra la tragedia el discurso de 
la Musa, que aparece casi a modo de dea ex machina, lamentando la muerte de 
su hijo Reso. 
Aunque la tragedia sigue el relato homérico en sus grandes líneas, sin 
embargo introduce novedades en el tratamiento del tema292: la narración trágica 
se sitúa en el campamento troyano y por tanto todos los acontecimientos son 
vistos desde la óptica troyana, al contrario que en la Ilíada. Además, Reso, que 
es un personaje mudo en el pasaje épico, en la tragedia toma la palabra para 
caracterizarse como un héroe osado, pero a la vez, demasiado fanfarrón, al que 
no se le da la oportunidad de demostrar su valía. Por otra parte, el trágico 
introduce personajes que en la Dolonía no aparecen: Paris, la Musa y el auriga de 
Reso. Los dos últimos contribuyen a resaltar los sentimientos humanos ante la 
muerte de Reso, dando a los héroes de la tragedia tintes más familiares y 
humanos. 
Veamos ahora en detalle cada uno de los pasajes en los que Orfeo es 
mencionado en esta tragedia. 
 
 
9. 2. Orfeo, transmisor de ritos mistéricos 
9. 2. 1. Introducción: Orfeo y la transmisión de ritos293 
Existe una amplia gama de testimonios294 desde el s. V a. C. hasta el s. VI 
d. C. que vinculan a Orfeo con la transmisión y el establecimiento de rituales 
mistéricos en Grecia. Por tanto la faceta de Orfeo como transmisor de ritos, que 
está ya recogida en autores de época clásica, es una de las mejor documentadas y 
pertenece a una tradición bien asentada desde antiguo que se ha dilatado en el 
tiempo durante casi once siglos.   
                                                 
292 Para un estudio más amplio sobre la estructura, los personajes y la acción de Reso cf. 
Jouan (2004) X-LXXX. 
293 Cf. Jiménez San Cristóbal (en prensa 1). 
294 [E.] Rh. 943ss; Ar. Ra. 1030ss (cf. Tz. in Ar. Ra. 1033a [IV 3.1003.1 Koster]); Pl. R. 
364e, 366a; Pl. Prt. 316d; D. 25. 11; Damag. AP 7. 9. 6; D. S. 1. 23. 2ss, 1. 96. 4, 3. 65. 6, 4. 25. 
1s, 4. 43. 1, 5. 64. 4, 5. 75. 4, 5. 77. 3; Plu. De defectu 415a; Luc. Salt. 15; Paus. 2. 30. 2, 9. 30. 4, 
10. 7. 2; Clem. Al. Prot. 2. 17. 2; Hippol. Haer. 5. 20. 4; Eus. PE 10. 4. 4; Iambl. VP. 28. 146; 
Iul. Or. 7. 217c; Epiph. Const Haer. 4. 2. 5; Thdt. Affect. 1. 21, 2. 95; Procl. in Pl. R. 1. 174. 
30ss, 2. 312. 16 Kroll; Procl. in Pl. Ti. 3. 297. 8 Diehl;  Lyd. Mens. 4. 51. 
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La mayoría de las fuentes295 están de acuerdo en que Orfeo no inventa los 
ritos con los que cada una lo vincula, sino que su labor consiste en reorganizarlos 
o adaptarlos, a la vez que en darlos a conocer entre los griegos. Así, para 
describir acción del bardo respecto a los ritos, se utilizan verbos296 como 
deivknumi (“mostrar”), euJrivskw (“descubrir”), ejkfevrw (“dar a conocer”) o mhnuvw 
(“revelar”) en el sentido de que los ha transmitido entre los griegos. Además 
también se usan verbos como ejnivsthmi (“introducir”), komivzw (“llevar”) o 
ajpofevrw (“traer”) que hacen referencia al hecho de que esos rituales 
transmitidos  por Orfeo procederían de otros lugares. 
Sobre todo, Orfeo fue tomado como fundador de los cultos mistéricos 
órficos, dado que, como ya hemos señalado anteriormente297, reúne unas 
características que le hacen el candidato idóneo para ello: su faceta de prestigioso 
poeta, sus extraordinarias cualidades musicales y mágicas, y, además, el hecho 
de haber contemplado lo que ocurre en el Hades, lo convierten en la mejor 
opción para encabezar un culto en el que la palabra era fundamental. Ya antes 
hemos calificado el orfismo como una “religión del libro” en la que se pretendía 
la salvación del alma en el Más Allá. 
Pero Orfeo, además de con los ritos órficos, ha sido relacionado con 
distintos misterios de lugares diversos298: así por ejemplo, lo encontramos como 
fundador de un culto de Egina en honor a Hécate299, también del culto frigio300, e 
incluso relacionado con el establecimiento de los Misterios de Eleusis, en lo que 
inmediatamente nos centraremos. 
En cuanto al origen de los rituales establecidos por Orfeo301, Diodoro 
transmite noticias muy variadas302: en Samotracia, pudo aprender de los Dáctilos 
                                                 
295 Epiph. Const. Haer. 4. 2. 5 menciona a Orfeo como fundador de los ritos y niega el 
origen egipcio de éstos. 
296 Paus. 2. 30. 2; Luc. Salt. 15; Iul. Or. 7. 217c; Eus. PE 10. 4. 4 utilizan verbos 
derivados de i{sthmi que podrían apuntar a la idea de que Orfeo funda los rituales, pero no en el 
sentido de que inventara los ritos en sí mismos sino de que estableció las normas que los regían. 
297 Vid. § 8. Orfeo, autor literario. 
298 Cf. OFF 40-53 y 510-562; Linforth (1941) 189-259. 
299 Paus. 2. 30. 2. 
300 A. R. 1. 1134-1139; Cono FGrHist 26 Fr. 1; Ov. Met. 11. 92; Iust. Hist. Phil. Epit. 
11. 7. 14; Clem. Al. Prot. 2. 13. 3.  
301 Cf. Jiménez San Cristóbal (en prensa 1). 
302 Cf. Bernabé (2000). 
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del Ida los ritos que luego estableció en Grecia303. Nos habla también de una 
procedencia cretense304, y de un origen egipcio305. 
 
  
9. 2. 2.  Reso 941-949, ¿Orfeo transmisor de los Misterios de 
Eleusis? 
Reso, tal como se dice unos versos306 antes del texto en que nos vamos a 
centrar, fue criado por las Ninfas y se convirtió en el rey de Tracia. Aunque su 
madre le advirtió de que no fuera a Troya, tras mucho insistirle Héctor, 
desobedeció sus consejos y acudió en ayuda de los troyanos. Allí encontró la 
muerte a manos de Odiseo. 
En el éxodo de Reso se nos ofrece un testimonio que nos permite vincular 
a Orfeo con la fundación o transmisión de ritos: 
     ka…toi pÒlin s¾n sÚggonoi presbeÚomen  
      Moàsai m£lista k¢picrèmeqa cqon…,  
      musthr…wn te tîn ¢porr»twn fan¦j  
      œdeixen 'OrfeÚj, aÙtanšyioj nekroà  
      toàd’ Ön katakte…neij sÚ· Mousa‹Òn te, sÕn    945 
      semnÕn pol…thn k¢pˆ ple‹ston ¥ndr’ ›na  
      ™lqÒnta, Fo‹boj sÚggono… t’ ºsk»samen.  
      kaˆ tînde misqÕn pa‹d’ œcous’ ™n ¢gk£laij  
      qrhnî· sofist¾n d’ ¥llon oÙk ™p£xomai.  
 
Sin embargo, las Musas hermanas respetamos sobremanera tu ciudad y nos 
sentimos vinculadas a su territorio, pues allí mostró las antorchas de los secretos 
misterios  Orfeo, primo hermano de éste a quien tú mataste. Y a Museo, tu venerable 
ciudadano que no conoce igual en el mundo, nosotras, las hermanas, y Febo lo 
instruimos. Como recompensa por estas cosas  me lamento con mi hijo en los brazos. No 
volveré a llevar a Atenas a  ningún otro sabio. ([E.] Rh. 941-949). 
 
                                                 
303 D. S. 5. 64. 4; Además A. R. 1. 915-918 y OA. 25 señalan el conocimiento que  Orfeo 
poseía de los ritos de Samotracia. 
304 D. S. 5. 75. 4  y  5. 77. 3. 
305 D. S. 1. 92. 3.; 1. 23. 2; Iust. Phil. Coh. Gr. 15; Thdt. Affect. 1. 21. 
306 [E.] Rh. 926-942. 
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La Musa, lamentándose con el cadáver de su hijo entre los brazos, 
reprocha a Atenea su ingratitud, porque ésta, sin duda, había ayudado a Odiseo a 
perpetrar el crimen. Afirma que las Musas siempre habían favorecido a la ciudad 
de Atenas, por la que sentían un especial apego y a la que proporcionaron 
magníficos beneficios como el hecho de que Orfeo, hijo de una de ellas, 
“mostrara las antorchas de los secretos misterios”. 
Mediante una sinécdoque (musthr…wn te tîn ¢porr»twn fan¦j 
œdeixen), el autor expresa en los vv. 943-944 el hecho de que fue Orfeo quien 
dio a conocer en Atenas esos ritos secretos. Fanav" son las antorchas 
procesionales, que se utilizaban en determinados momentos de los rituales 
mistéricos. Las antorchas307 están presentes en el ritual órfico y en otros cultos 
mistéricos tanto por su valor funcional (para iluminar la oscuridad donde 
normalmente se celebraban los ritos y para proporcionar fuego con el que 
quemar los sacrificios) como simbólico (la luz en cada ritual mistérico tiene 
diferentes connotaciones relacionadas con el mito central en el que esos ritos se 
basen, además las revelaciones mistéricas suponen una “iluminación” de la 
mente) y por los poderes catárticos y purificadores que se les atribuían.  
Así por ejemplo, en el hieros logos de los Misterios de Eleusis308 se debía 
de narrar cómo Perséfone fue raptada y Deméter, desesperada por su pérdida, la 
buscó por todas partes, de día y de noche, valiéndose de antorchas. Los iniciados, 
en determinado momento del ritual, actualizaban esa parte del mito 
reproduciendo la búsqueda con antorchas309; incluso existía un tipo de sacerdote 
encargado de portar las antorchas (daduco), que debía pertenecer a la familia de 
los Cérices, y que era el primero en importancia tras el hierofante. La 
importancia de las antorchas en los ritos eleusinios se puede observar también en 
representaciones iconográficas310. 
                                                 
307 Sobre la función de las antorchas en el rito órfico y en otros rituales mistéricos 
tratamos con más profundidad en vid. § 12. 2. 6. 2. Elementos del rito iniciático.  
308 Cf. Clinton (1993) 110-124.  Bernabé (2002b) 133-157. 
309 En el Himno homérico a Deméter (c.a. VII a. C.) los vv. 47-50 describen la 
peregrinación de la diosa, con antorchas, en busca de su hija Perséfone: “Desde entonces, durante 
nueve días la venerable Deó anduvo errante por la tierra, llevando en sus manos antorchas 
encendidas”.  
310 Regina Vasorum (St. Petersburg, Hermitage), cf. Clinton (1993) fig. 6. 3. 
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Además, en el pasaje del Reso las antorchas evocan también la idea de 
luz y claridad: Orfeo sacó a la luz, es decir, dio a conocer unos misterios hasta el 
momento extraños para Atenas. El autor utiliza la forma verbal e[deixen, que 
literalmente significa “mostró”, para designar la acción de Orfeo: implica que no 
inventó los misterios, sino que lo que hizo fue transmitirlos, dar a conocer en 
Grecia unos ritos cuyo origen podía estar en alguna otra ciudad, como hemos 
explicado en detalle más arriba. 
A los rituales introducidos por Orfeo en Atenas el autor los denomina  
musthrivwn ajporrhvtwn. Los misterios eran un tipo de ritos que representaban 
una forma distinta de vivir la religiosidad, pero siempre complementaria de la 
religión “estatal” (jamás deben entenderse como religiones distintas y opuestas). 
En ellos se tomaba parte por una decisión personal y uno de sus rasgos básicos es 
que precisan de una iniciación311. Mediante el adjetivo ajporrhvtwn, “secretos”, 
se insiste en el carácter privado y secreto de los ritos mistéricos: los iniciados 
estaban obligados a guardar silencio312; en caso contrario, podrían sufrir algún 
castigo, o, al menos, el rechazo social. Ésta es la razón por la que en gran medida 
la información que nos ha llegado al respecto  es muy escasa. 
Pero, ¿a qué sacros misterios se refiere la Musa? Las respuestas han sido 
muy variadas: se ha pensado que podría tratarse de los misterios en general, 
válidos para toda Grecia313, o tal vez, de los misterios de Agras314, de los que 
muy poco se sabe, o, más bien, de los Misterios de Eleusis315.  
Esta última opción parece la más acertada, puesto que la madre de Reso 
afirma que los misterios establecidos por su sobrino Orfeo eran un beneficio 
especial que las Musas concedieron a Atenas como muestra de su aprecio por esa 
ciudad. El reproche que dirige la Musa a la diosa Atenea cobraría más fuerza y 
sentido si se considera que habla de unos misterios atenienses tan celebrados 
                                                 
311 Cf. Bernabé (2002b) 133-136 donde ofrece una síntesis de la definición y 
características de los misterios.  
312 Sobre el secreto de los cultos órficos vid. § 16. El secreto ritual. 
313 Cf. Lobeck  (1829) I, 239. 
314 Cf. Maas  (1895) 72ss. 
315 Cf. Gruppe (1897-1902) 1096. También en esta línea Leaf (1915) 5ss y Plichon 
(2001) 13-14. 
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como para poder designarlos “los sacros misterios” por antonomasia, sin 
especificar más316.  
Además, unos pocos versos después317 aparecen mencionadas Deméter y 
Perséfone, las dos diosas en cuyo honor era celebrado el culto eleusinio. En esos 
versos nos centraremos en el próximo apartado. 
Y, entonces, ¿qué misterios podrían ser en Atenas más celebrados y 
famosos que los de Eleusis? Hay que tener en cuenta que los espectadores de esta 
tragedia eran atenienses, y el autor no dejaría este punto en la sombra, a no ser 
que, como parece que en este caso sucede, al hablar de misterios en Atenas todos 
tuvieran en mente los de Eleusis. 
Los ritos eleusinios eran de gran antigüedad (ca. 700 a. C.) y se 
mantuvieron durante unos mil años (hasta finales del s. IV, cuando Teodosio los 
prohibió) gozando de un enorme prestigio que en ningún momento disminuyó. 
Atenas ejercía por completo el control sobre ellos; la asamblea ateniense dictaba 
los decretos que los regulaban, y la figura de más alto rango en los rituales era la 
del arconte ateniense. Los Misterios de Eleusis contribuyeron en gran medida a 
acrecentar la importancia de Atenas, y siempre fueron motivo de orgullo para 
esta ciudad. Así pues, parece muy posible la hipótesis de que bajo las palabras de 
la Musa se encuentre un elogio al culto de Eleusis, sentido como un favor 
especial concedido a Atenas por las nueve hermanas. 
Además contamos con algunos testimonios que relacionan explícitamente 
a Orfeo con el establecimiento de los misterios de Eleusis318: 
 
Proclo, en su comentario a la República de Platón, escribe que Sócrates 
tuvo noticia de la tradición que relacionaba a Orfeo con Eleusis, pero no 
especifica las fuentes de las que el filósofo obtuvo ese conocimiento:  
 
 
 
                                                 
316 Burkert (1987a) 4, señala en este sentido que para los atenienses los misterios de 
Eleusis eran los misterios “a secas”.  
317 [E.] Rh. 963-964. 
318 Cf. Graf (1974) 22-40. 
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dhlo‹ dł t¦ ™n 'Apolog…ai ·hqšnta par¦ toà Swkr£touj, æj ¥ra polloà 
¨n tim»sai tÕ ™n “Aidou suggenšsqai to‹j 'Orfeàsin, to‹j Mousa…oij, to‹j 
A‡asin· ½kouen g£r pou kaˆ tîn ™n 'Eleus‹ni musthr…wn ™xumnoÚntwn tÕn t¦j 
¡giwt£taj ™kf»nanta telet£j.  
 
Queda claro según lo dicho por Sócrates en la Apología, que sería un gran 
honor el reunirse en el Hades con los Orfeos, los Museos, los Ayantes. Pues 
probablemente conocía los Misterios de Eleusis que celebran al que reveló las 
sacratísimas teletai (Procl. in Pl. R. 2. 312. 16 Kroll = OF 517 I).  
 
Teodoreto relaciona a Orfeo no sólo con la fundación de los ritos de 
Eleusis, sino también con la de otros muchos ritos atenienses: 
“Oti dł kaˆ tîn Dionus…wn kaˆ tîn Panaqhna…wn, kaˆ mšntoi kaˆ tîn 
Qesmofor…wn kaˆ tîn 'Eleusin…wn t¦j telet¦j 'OrfeÚj, ¢n¾r 'OdrÚshj, e„j t¦j 
'Aq»naj ™kÒmise kaˆ e„j A‡gupton ¢fikÒmenoj t¦ tÁj ”Isidoj kaˆ toà 'Os…ridoj 
e„j t¦ tÁj Dhoàj kaˆ toà DionÚsou metatšqeiken Ôrgia, did£skei młn 
PloÚtarcoj Ð ™k Cairwne…aj tÁj Boiwt…aj, did£skei dł kaˆ Ð Sikelièthj 
DiÒdwroj, mšmnhtai dł kaˆ Dhmosqšnhj Ð ·»twr ka… fhsi tÕn 'Orfša t¦j 
¡giwt£taj aÙto‹j telet¦j katade‹xai.  
 
En cuanto a las teletai dionisíacas, las Panateneas, y en verdad también las 
Tesmoforias y las Eleusinias, Orfeo, el odrisa, las introdujo en Atenas, tras haber estado 
en Egipto, y cambió los ritos de Isis y Osiris en los de Deó y Dioniso. Lo demuestra 
Plutarco de Queronea de Beocia y Diodoro el siciliota y lo recuerda también 
Demóstenes el rétor, y dicen que Orfeo les dio a conocer las sagradas teletai (Thdt. 
Affect. 1. 21 [108. 21 Canivet] = OF 51). 
  
Teodoreto añade la matización de que el mítico cantor importó los ritos 
de otras civilizaciones y los sometió a ciertos cambios o adaptaciones a la cultura 
griega (metatevqeiken). Postula un origen egipcio de los misterios de Eleusis, 
que habrían sido el resultado de la transformación de los ritos de Isis y Osiris en 
los de Deó y Dioniso319. 
                                                 
319 Cf. Casadio (1996). 
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Cita como autoridades a Plutarco, Demóstenes y Diodoro320. Éste último 
insiste en varias ocasiones sobre el origen egipcio de los ritos introducidos por 
Orfeo, pero en estos casos no menciona los misterios de Eleusis. 
 
Donde vemos que Diodoro recoge la tradición que hace a Orfeo fundador 
de Eleusis es en 5. 77. 3. Sin embargo, aquí pretende que el origen de esos 
misterios estaría en Creta: 
Perˆ młn oân tîn qeîn oƒ KrÁtej tîn par’ aÙto‹j legomšnwn gennhqÁnai 
toiaàta muqologoàsi· t¦j dł tim¦j kaˆ qus…aj kaˆ t¦j perˆ t¦ must»ria telet¦j 
™k Kr»thj e„j toÝj ¥llouj ¢nqrèpouj paradedÒsqai lšgontej toàto fšrousin, 
æj o‡ontai, mšgiston tekm»rion· t»n te g¦r par’ 'Aqhna…oij ™n 'Eleus‹ni 
ginomšnhn telet»n, ™pifanest£thn scedÕn oâsan ¡pasîn, kaˆ t¾n ™n 
Samoqr£ikhi kaˆ t¾n ™n Qr£ikhi ™n to‹j K…kosin, Óqen Ð katade…xaj 'OrfeÝj Ãn, 
mustikîj parad…dosqai, kat¦ dł t¾n Kr»thn ™n Knwsîi nÒmimon ™x ¢rca…wn 
eŁnai fanerîj t¦j telet¦j taÚtaj p©si parad…dosqai, kaˆ t¦ par¦ to‹j ¥lloij 
™n ¢porr»twi paradidÒmena par’ aÙto‹j mhdšna krÚptein tîn boulomšnwn t¦ 
toiaàta ginèskein. 
 
Los cretenses, respecto a los dioses que según ellos han nacido en su tierra, 
cuentan tales cosas. Para afirmar que las honras, los sacrificios y los ritos mistéricos 
fueron transmitidos desde Creta a todos los demás hombres, aportan, según creen, la 
mejor prueba: que los ritos que existen entre los atenienses en Eleusis, que son casi los 
más famosos de todos, y los de Samotracia, y los de los Cicones en Tracia, de donde era 
Orfeo, que fue el que los dio a conocer, son transmitidos en forma de misterios, pero la 
costumbre cretense en Cnoso es transmitir estos ritos abiertamente a todos, y lo 
transmitido a los demás en secreto, entre los cretenses jamás se les oculta a los que 
quieran saberlo  (D. S. 5. 77. 3). 
 
Si se acepta la propuesta de que tras los “secretos misterios” que se 
mencionan en este pasaje del Reso se encuentra una alusión a los  Misterios de 
Eleusis, se podría entender que la tradición que considera a Orfeo su transmisor 
                                                 
320 El pasaje de Plutarco que pudo servir de fuente a Teodoreto no se ha identificado 
entre las obras conservadas (aunque Kern, OF 103, propone que se trate del Fr. 84 p. 55. 23 
Duebn.). En cuanto a Demóstenes se ha propuesto 25. 11, y en el caso de Diodoro, 1. 96, según 
indican Linforth (1941) 195 y Kern (1922) Fr. 102-3. 
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y organizador, y que, como se acaba de ver321,  está recogida en fuentes bastante 
tardías, podría haber existido ya en época clásica, aunque no habría tenido una 
difusión demasiado amplia. Sin embargo, hay que tener en cuenta también el 
problema de datación y de autoría del Reso, pues como sabemos ni siquiera es 
seguro que se trate de una tragedia del s. V a. C.  
Además del beneficio de los misterios introducidos por Orfeo, la Musa 
añade que, también como favor especial para Atenas, ella y sus hermanas, junto 
con Febo, instruyeron a Museo, que llegó a ser un ciudadano ateniense 
ejemplar322. 
Museo suele aparecer siempre mencionado en relación con Orfeo, unas 
veces como su discípulo, otras como su hijo323. También se le atribuyeron 
algunas composiciones del corpus órfico324. Parece que en la tradición se ha ido 
confundiendo con Orfeo: se le fueron atribuyendo rasgos propios de aquél hasta 
que llegó a convertirse en su “doble”, sobre todo en el ámbito ateniense. 
El texto de Reso no especifica ningún tipo de relación, ni de parentesco, 
entre Orfeo y Museo. Sin embargo, se podría interpretar que es Eleusis lo que 
vincula a ambos entre sí y, a su vez, con Atenas. Contamos con un testimonio 
                                                 
321 A los tres testimonios que hemos visto se puede añadir una noticia de Pausanias que 
informa de que los lacedemonios rendían culto a Deméter Ctonia, porque, según ellos, Orfeo se 
lo transmitió (Paus. 3. 14. 15). Además también informa sobre la existencia de un santuario de 
Deméter eleusinia en el sur de Esparta, en el que había un xóanon de Orfeo (Paus. 3. 20. 5). 
322 Sobre el origen de Museo parece que hubo al menos dos tradiciones: una lo hacía 
oriundo de Eleusis y la otra, de Tracia y después establecido en Atenas. Así lo afirma 
Harpocración (2AI a D-K), que toma como fuente a Aristóxeno (s. IV a. C.): “Y Aristóxeno, en 
sus escritos sobre Praxidamante, dice que Museo, según algunos, era oriundo de Tracia, y según 
otros, natural de Eleusis. También otros, entre ellos Glauco, han hablado del personaje.” Cf. MFF 
6-9. 
Parece que en Reso, al hacer que la Musa diga que no volverá a llevar (ejpavxomai) a 
ningún otro poeta a Atenas, se entendería que Orfeo y Museo habían nacido en Tracia y que 
gracias a las Musas se establecieron después en Atenas. 
323 Museo como hijo de Orfeo, Phld. Piet. P.Hercul. 243 VI 3, p. 13 Gomperz (cf. 
Henrichs (1975a) 12); D. S. 4. 25. 1 (OF 514, MF 10 I, cf. Graf (1974) 12); Iust. Phil. Coh. Gr. 
15 (OF 372); Serv. Aen. 6. 667 (MF 13 IV); Teosoph. Tubing. 61 [43 2Erbse] (OF 138). Museo 
como discípulo de Orfeo: Tat. Orat. 39. 3 (71 Marc. = MF 4 I), 41 (OF 875 I, MF 4 III); Euseb. 
Chron. a. Abr. 752 (OF 878, MF 4 X); Suda  s. v. Mousai'o", III 414, 24 Adler (MF 1). Para un 
estudio más amplio de la relación entre Orfeo, Museo, Eumolpo y Eleusis vid. § 17. La catábasis 
de Heracles. 
324 Quizá en calidad de amanuense como vimos en el capítulo 8. Orfeo, autor literario. 
Para un estudio detallado de las cosmogonías que se atribuyen a Museo cf. Martínez Nieto 
(2000). En cuanto a la posibilidad de que una Catábasis pudo circular bajo el nombre de Museo 
cf. Norden (1926); Lloyd-Jones (1990). vid. et. § 17. La Catábasis de Heracles. 
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que indica que Museo estuvo al frente de los misterios de Eleusis cuando 
Heracles325 se inició en ellos. Se trata de nuevo de Diodoro: 
œlabe prÒstagma par’ EÙrusqšwj tÕn ™x ¤idou Kšrberon prÕj tÕ fîj 
¢gage‹n. prÕj dł toàton tÕn «qlon Øpolabën suno…sein aØtîi, parÁlqen e„j t¦j 
'Aq»naj kaˆ metšsce tîn ™n 'Eleus‹ni musthr…wn, Mousa…ou toà 'Orfšwj uƒoà 
tÒte proesthkÒtoj tÁj teletÁj.  
 
Por orden de Euristeo (sc. Heracles) sacó a Cérbero del Hades para conducirlo 
a la luz. Pero antes de esta prueba, para obtener conocimiento acerca de ella, llegó a 
Atenas y participó en los Misterios de Eleusis, cuando estaba al frente de la teleté 
Museo, el hijo de Orfeo (D. S. 4. 25. 1). 
 
Así pues, el beneficio que las Musas proporcionaron a Atenas fue doble, 
y en todo momento relacionado con los misterios de Eleusis: engendraron a 
Orfeo, que estableció los Misterios de Eleusis, y formaron, en colaboración con 
Apolo, a Museo, que tuvo a su cargo esos Misterios como sucesor de Orfeo. 
Por otra parte, la mención de Febo326 hace pensar que, además de que 
Orfeo y Museo destacan por su música y poesía, también lo hacen por el don 
profético: el hecho de que Febo y las Musas educaran a Museo podría entenderse 
como una alusión a la poesía oracular que solía atribuirse tanto a Orfeo (sobre 
todo tras su muerte: la cabeza siguió cantando oráculos durante un tiempo) como 
a Museo327. 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
325 Respecto la iniciación de Heracles en Eleusis y los testimonios de E. Fr. 371 
Kannicht y E. HF 606-613, cf. OFF 713-716 y vid. § 17. La Catábasis de Heracles. 
326 Como hemos visto en el capítulo 3. La Familia de Orfeo, hay tradiciones que hacen 
de Apolo el padre de Orfeo. 
327 Ya Aristófanes en Ranas 1032ss dice que Museo enseñó los oráculos a los hombres. 
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9. 3. Reso vv. 962-973. El profeta de Baco 
El texto que vamos a tratar es la continuación del discurso final de la 
Musa, al que pertenece también el pasaje estudiado en el apartado anterior. 
Tras una breve intervención del corifeo y otra de Héctor, en la que 
promete erigir una tumba en honor de Reso, dice la Musa:  
oÙk eŁsi ga…aj ™j mel£gcimon pšdon·  
      tosÒnde NÚmfhn t¾n œnerq’ a„t»somai,  
      tÁj karpopoioà pa‹da D»mhtroj qe©j,  
      yuc¾n ¢ne‹nai toàd’· Ñfeilštij dš moi    965 
      toÝj 'Orfšwj timîsa fa…nesqai f…louj.  
      k¢moˆ młn æj qanèn te koÙ leÚsswn f£oj  
      œstai tÕ loipÒn· oÙ g¦r ™j taÙtÒn pote  
      oÜt’ eŁsin oÜte mhtrÕj Ôyetai dšmaj·  
      kruptÕj d’ ™n ¥ntroij tÁj ØpargÚrou cqonÕj   970 
      ¢nqrwpoda…mwn ke…setai blšpwn f£oj,  
      B£kcou prof»thj éste Pagga…ou pštran  
      êikhse, semnÕj to‹sin e„dÒsin qeÒj.  
 
....No irá al negro subsuelo de la tierra: tanto suplicaré a la Ninfa subterránea, 
hija de la diosa Deméter que hace nacer los frutos, para que libere  su alma. Está 
obligada hacia mí a honrar a los amigos de Orfeo. Para mí, sin embargo, será en lo 
sucesivo como si hubiese muerto y no viese la luz, pues nunca más volverá aquí ni verá 
de nuevo a su madre, sino que oculto en los antros de la tierra rica en plata, al hacerse 
divino el que antes fue hombre, yacerá viendo la luz, del mismo modo que el profeta de 
Baco habitó el rocoso Pangeo,  dios venerado por los que saben (los iniciados) ([E]. Rh. 
962-973). 
 
La madre de Reso le pide a la diosa Perséfone (a quien no nombra 
abiertamente, sino a través de la perífrasis “Ninfa subterránea, hija de la diosa 
Deméter”) que conceda a su hijo un futuro privilegiado tras la muerte. Perséfone 
está obligada a ello por una deuda de honor (ojfeilevti")328. 
                                                 
328 Sobre la deuda de Perséfone y el futuro privilegiado de Reso en relación con la 
escatología órfica vid. § 14. 4. Reso 962ss, Un destino especial en el Más Allá. 
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Al poner en relación este pasaje con los versos 941-949 que hemos 
tratado en el apartado anterior, algún autor329  ha pensado que los misterios 
fundados por Orfeo (v. 943-944) podrían ser los de Agras. Se apoya en hecho de 
que la petición de un destino mejor para Reso por parte de la Musa se dirige 
hacia Perséfone y no hacia Deméter, y en los Misterios de Agras Perséfone tiene 
un papel predominante, mientras que en Eleusis es Deméter la diosa que impera.  
Sin embargo, en mi opinión, la Musa se  dirige a Perséfone porque es ella 
(y no Deméter) la diosa infernal, cuyos dominios pertenecen al Más Allá y, por 
tanto, en su condición de esposa de Hades, quien propiamente puede interceder 
por Reso tras la muerte. Pero no olvidemos que, al referirse a Perséfone, la llama 
“Ninfa subterránea, hija de la diosa Deméter que produce frutos”; la figura de 
Deméter aparece unida a la de Perséfone, y no queda en la sombra, pues incluso 
a su nombre le acompaña un epíteto. Así, son mencionadas las dos diosas juntas, 
una en calidad de reina del mundo de ultratumba y la otra como diosa madre 
productora de alimentos, tal y como aparecen en los misterios de Eleusis, y en el 
mito que los sustenta: el rapto de Perséfone por Hades y la negativa de Deméter 
a propiciar el crecimiento de la vegetación hasta que por fin le sea devuelta su 
hija, aunque sólo durante dos tercios de cada año330. El mito de las dos diosas 
explica los ciclos estacionales y de las cosechas, pero a su vez excede ese 
esquema y se extiende a los ciclos de la vida humana: por un lado, el rapto de 
Perséfone representa el paso de la niñez a la edad adulta, mediante el cambio de 
estatus de doncella a esposa, por otro, el que ella se haya unido al dios infernal 
hace que el mito se convierta en una metáfora que explica los ciclos de la vida y 
la muerte. Perséfone es la diosa que representa el tránsito de este mundo al Más 
Allá. 
Pero, en este capítulo nos vamos a centrar en los vv. 972-973, donde 
podría haber una alusión a Orfeo. Al leer el texto nos asalta una pregunta: ¿quién 
                                                 
329 Cf. Maas (1895) 72ss.  
330 Cf. Himno homérico a Deméter: Perséfone comió un grano de granada cuando estaba 
en el Hades, por lo cual tenía que volver allí durante cuatro meses al año (en los que Deméter, 
entristecida al separarse de su hija, dejaría de propiciar los frutos de la tierra). Así se explicaría el 
ciclo de las estaciones y de las cosechas. Sin embargo existen dos posibilidades de interpretación 
en este sentido: tradicionalmente (p. ej.: Cornuto N.D. 28; Cic. N.D. 2. 66) se ha considerado que 
la separación de las diosas coincidiría con la estación invernal, pues es en ella cuando falta la 
vegetación; pero también es posible que ese momento coincidiera con el verano, cuando ya no 
hay grano en el campo, como ha sugerido Cornford (1913) 153ss.  
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es el profeta de Baco del que se habla?331 Las respuestas han  sido   muy  
variadas: 
- Algunos estudiosos han pensado que se trataba de Orfeo332, pues 
consideran que el hecho de que se mencione el monte Pangeo y de que poco 
antes la Musa se haya referido a Orfeo en relación con unos misterios con los 
que está también relacionado Dioniso, hacen que el tenor general de este pasaje 
sugiera que Orfeo sea el Profeta de Baco del que se habla. A estos datos habría 
que añadir además la posible vinculación del destino especial que aguarda a Reso 
tras la muerte con las ideas escatológicas órficas333. 
 
- West334 propone que bajo “el profeta de Baco” se esconde una alusión a 
Licurgo. Considera que la referencia a los antros del Pangeo estaría en relación 
con el mito de Licurgo: Esquilo en Basárides, según West, podría haber contado 
que Licurgo, por haber cometido insolencias contra Dioniso, fue encarcelado en 
una cueva en el monte Pangeo, de lo que serían un reflejo unos versos de la 
Antígona de Sófocles:  
ZeÚcqh d’ ÑxÚcoloj pa‹j Ð DrÚantoj,  
'Hdwnîn basileÚj, kertom…oij Ñrga‹j,  
™k DionÚsou  
petrèdei kat£farktoj ™n desmîi.  
 
Fue subyugado también el irascible hijo de Driante, rey de los Edones (e.d. 
Licurgo), por los injuriosos arrebatos de ira, por orden de Dioniso encerrado en una 
pétrea prisión (S. Ant. 955-958). 
 
Aunque Sófocles no indica dónde se encontraba esa cueva, Apolodoro335 
la sitúa en el Pangeo. West considera que el encarcelamiento de Licurgo tendría 
un significado más profundo: se habría convertido en el profeta de Baco que 
                                                 
331 Existe una amplia bibliografía al respecto: cf. p. ej. Maas (1895) 66-71; Perdrizet 
(1910) 22-28; Jessen (1909-15) 108; Leaf (1915) 5-6; Sittig (1914) 627; Ridgeway (1926) 17-19; 
Wilamowitz- Moellendorff (1931) 74; Nock (1926)184-6; Linforth (1941) 65-66; West (1983b) 
63-64; Diggle (1987) 167-172;  Plichon (2001) 11-21. 
332 Maas (1895); Murray (1909) ad loc.; Leaf (1915) 6ss; Rempe (1927) 26ss; Weber 
(1932) 8. 
333 Sobre este tema en detalle tratamos en el capítulo 14. 4. Reso 962ss, Un destino 
especial en el Más Allá. 
334 West (1983b) 63-64. 
335 Apollod. 3. 5. 1. 
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aparece en Reso, pues Heródoto336 dice que existía un oráculo de Dioniso en el 
Pangeo y Estrabón337, aunque de forma un tanto oscura, sugiere un sincretismo 
entre el culto de Licurgo y el de Dioniso. 
 
- Nock338 considera que el mejor candidato es Zalmoxis, pues Estrabón339 
informa de que también éste estuvo encerrado en una cueva y de que se convirtió 
en el sacerdote del dios más venerado en Tracia. Por lo tanto muy bien se podría 
entender también que Zalmoxis es el profeta de Baco.  
 
- También se ha contemplado340 la posibilidad de que el “profeta de 
Baco” sea el propio Reso341 (esto sólo es posible si la lectura del verso 972 es 
o{ste, sobre este tema nos centraremos a continuación), aunque no se da una 
explicación convincente de en qué consiste esa transformación. Así, bien se ha 
supuesto que llamar a Reso profeta de Baco significaría que se iba a convertir en 
el intérprete de los oráculos de Dioniso en el Pangeo342, bien se ha sugerido 
incluso la posibilidad de que Reso sería llamado “profeta de Baco” porque su 
muerte lo transforma en el héroe trágico por excelencia (dado que Dioniso es el 
dios de la tragedia)343.   
 
- Incluso se ha pensado344 que el profeta de Baco podría ser Dioniso. Éste 
y Baco no se identificarían, sino que Dioniso, en su fase más antigua, sería un 
personaje importante entre los tracios que habría sido visto como la encarnación 
de Baco. Sin embargo, esta teoría tiene en contra que Dioniso es el nombre más 
                                                 
336 Hdt. 7. 111. 2. 
337 Str. 10. 3. 16. 
338 Nock (1926). 
339 Str. 7. 3. 5. y 16. 2. 39. 
340 Perdrizet (1910) 22-28; Wilamowitz- Moellendorff (1931) 74; Jeanmaire (1951) 431; 
Nilsson (31967) 566ss; Plichon (2001). 
341 Leaf (1915) 5-6 piensa que Reso no puede ser el profeta, porque el aoristo w[ikhse 
impide que esa frase forme parte de la profecía que la Musa está haciendo sobre el futuro que a 
su hijo le esperará tras la muerte. 
342 Perdrizet (1910) 22-28; Wilamowitz- Moellendorff (1931) 74; Nilsson (31967) 566. 
343 Plichon (2001) 20-21. 
344 Ridgeway (1926) 17ss.  
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antiguo del dios y que normalmente las denominaciones de Dioniso y Baco se 
refieren a la misma divinidad345. 
 
Quizá en gran medida la falta de acuerdo sobre la identidad de este 
“profeta de Baco” se deba a que existe un difícil problema textual en estos versos 
que oscurece su interpretación; la lección w{ste del verso 972 que presentan los 
manuscritos no ha satisfecho a muchos críticos. Algunos han preferido la lección 
o{ste, conservada como un arcaísmo, que ofrece una segunda mano del 
manuscrito Palatino346, y otros, incluso, la conjetura o{" ge347. 
Al conservar la lectura w{ste la traducción es: “del mismo modo que el 
profeta de Baco habitó la roca del Pangeo, dios venerado por los que saben (los 
iniciados)”. Lo que de esta lectura ha extrañado a algunos autores348 es el hecho 
de que la Musa silencie deliberadamente el nombre del profeta con el que 
compara a Reso; respecto a esto Maas ha sugerido que el nombre del profeta de 
Baco, para él Orfeo, ha sido omitido por reverencia. Otra explicación a este 
silencio podría ser el temor a la persecución y al ridículo349. 
Sintácticamente el problema fundamental es que la combinación de 
w{ste comparativo con un verbo en forma personal es muy poco común. En 
alguna ocasión se ha justificado este empleo como épico, sin embargo, Diggle350 
demuestra muy convincentemente que no es así, y propone la conjetura o{" ge351. 
Con o{ste352 el sentido del texto cambia: el profeta sería Reso y el 
antecedente del relativo Baco. La traducción sería: “.... (Reso) profeta de Baco 
que habitó el rocoso Pangeo,  dios venerado por los que saben (los iniciados)”. 
Es Baco quien habitó el rocoso Pangeo, y es él el dios venerado por los que 
saben (iniciados). Podría explicarse, como ya hemos señalado, por la existencia 
                                                 
345 Así lo señala ya Nock (1926). 
346 Sobre la transmisión de este pasaje cf. Turyn (1957) 288-296; Zuntz (1965) 144-151. 
347 Para un estudio pormenorizado sobre este problema textual cf. Diggle (1987) y 
Plichon (2001) 17-21. 
348 Cf. Plichon (2001) 18. 
349 Cf. Guthrie (1935) 23 n. 1.  
350 Diggle (1987), que basa su estudio en Ruijgh (1971) 572-573, 589-593, 894, 911. 
351 Siguiendo la propuesta de Matthiae (1824) ad loc. que también retoma Zanetto 
(1993) ad loc. 
352 Lectura seguida por Perdrizet (1910) 22-28; Wilamowitz- Moellendorff (1931) 74; 
Jeanmaire (1951) 431; Nilsson (31967) 566ss; Plichon (2001). 
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de un oráculo de Dioniso en el monte Pangeo, que está atestiguada en 
Heródoto353. Pero más difícil de explicar es la condición de Reso tras la muerte 
como profeta de Baco, pues no parece muy verosímil que, al morir, Reso se 
convirtiera “en el intérprete de los oráculos del dios entre los hombres”. 
¿Explicaría este hecho el hapax ajnqrwpodaivmwn del verso 971?354  
Todas estas interpretaciones son aceptables, pero, según creo, podría 
interpretarse el texto también de otra manera: El profeta de Baco podría ser 
Orfeo (mencionado ya antes dos veces en el discurso de la Musa355), dado que él 
fue considerado el revelador para los hombres a través “sus” poemas de una serie 
de conocimientos religiosos en los que Dioniso es la divinidad más importante. 
Así, mediante determinados ritos purificatorios y la observancia de una ascesis 
de vida, aseguraba la obtención, tras la muerte, del perdón de Dioniso por el 
pecado precedente de los Titanes, y con ello la consecución de un destino mejor 
en el Más Allá, semejante al de los dioses. Además no olvidemos que Orfeo (o 
más bien su cabeza356) tenía dones proféticos, y según Luciano357, había un 
templo de Baco en el mismo lugar en el que fue enterrada la cabeza profética. 
Por otra parte, la relación de Orfeo con el monte Pangeo está atestiguada 
ya desde época clásica: por la noticias que ofrece Eratóstenes358, en las Basárides 
de Esquilo se contaría que Orfeo subía a ese monte cada mañana para cantarle a 
Febo. 
Sin embargo, contra la idea de que pudiera tratarse del bardo tracio, para 
algunos estudiosos359 es definitivo el hecho de que no se le puede considerar un 
dios (el texto dice semno;" toi'sin eijdovsin qeov"). La Musa predice que Reso tras 
la muerte se convertirá en ajnqrwpodaivmwn, entendido como “hacerse dios el que 
                                                 
353 Hdt. 7. 111. 2. 
354 Para nuestra visión del este hapax vid. § 14. 4.  Reso 962ss, Un destino especial en el 
Más Allá. 
355 En los vv. 944 y 966. 
356 Sobre el mito de la cabeza de Orfeo cf. Gruppe (1897-1902) 1169-71, Deonna 
(1925), Guthrie (1935) 35-9, Ziegler (1939) 1293-6  y Graf (1987) 92-5.  
357 Luc. Adv. Indoct. 109-111. 
358 Erath. Cat. 24 (Sobre la lira). También encontramos una referencia aunque muy 
dudosa en E. Hyps Fr. 759a Kannicht vv. 1571-1572 [50-51]. Para más testimonios que sitúan la 
patria de Orfeo en el Pangeo vid. § 2. Patria de Orfeo. 
359 Cf. p. ej. Linforth (1941) 66. 
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antes fue hombre”360. Esta idea concuerda con las creencias órficas expresadas 
en las laminillas361: 
 
qeÕj ™gšnou ™x ¢nqrèpou:  
Dios has nacido de hombre que eras (OF 487. 4, lam. Thur.) 
 
` Ôlbie kaˆ makaristš, qeÕj d' œshi ¢ntˆ broto‹o' 
Venturoso y afortunado, dios serás de mortal que eras (OF 488. 8, lam. Thur.) 
 
`Kaikil…a Sekounde‹na, nÒmwi ‡qi de‹a gegîsa 
Ven, Cecilia Secundina, legítimamente convertida en diosa (OF 491. 4, lam. 
Roma). 
 
 El alma, según las creencias órficas, tras la muerte se libera de la culpa 
precedente y adquiere un estatus divino, aunque podría entenderse que el 
iniciado no se convierte en un dios literalmente (tal y como lo son los Olímpicos) 
sino que adquiere una categoría sobrehumana y con ella una identificación con la 
divinidad de Dioniso. 
  
Orfeo podría ser considerado un dios (qeov", misma palabra que aparece 
en las laminillas) por “los que saben” (toi'sin eijdovsin), es decir, por los que 
conocen sus enseñanzas (las creencias del orfismo), pero en el sentido de las 
laminillas; habría adquirido un estatus divino tras su muerte en consonancia con 
lo que predica la religión de la que se le hace fundador. 
Así pues, esta interpretación es otra bastante verosímil entre las muchas 
posibles para la oscura expresión “profeta de Baco” del verso 972 del Reso.  
 
 
 
 
                                                 
360 Plichon (2001) 20 propone que en vez de entenderlo así, se entienda como “marqueur 
d’une double nature..., autrement dit d’un être marqué à la fois par la mortalité et l’immortalité...” 
y considera que nada sugiere aquí una relación con una escatología del tipo órfico-dionisíaca. 
Para nuestra opinión sobre los elementos de este pasaje que podrían apuntar a una escatología 
órfica vid. § 14. 4.  Reso 962ss, un destino especial en el Más Allá.  
361 Cf. Bernabé- Jiménez (2001) 229-30. 
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9. 4. A modo de resumen 
Como hemos visto, son dos los pasajes del Reso en los que se menciona a 
Orfeo. Ambos pertenecen al final de la tragedia, al discurso de la Musa, madre 
de Reso, donde lamenta la muerte de su hijo. 
El primer pasaje, los vv. 941-949, presenta al bardo como “primo 
hermano” de Reso y responsable de la transmisión de unos importantes Misterios 
en Atenas. La Musa habla en nombre de las nueve hermanas, e indignada con 
Atenea, patrona de esa ciudad, que ha incitado a los griegos a perpetrar el 
asesinato de Reso, la amenaza con no volver jamás a favorecer a Atenas 
mediante la presencia de sabios instruidos por ellas, como Orfeo y Museo. 
Encontramos así en unos pocos versos la mención de Orfeo, de Museo y 
de unos misterios importantes para Atenas. Aunque se han dado muchas 
propuestas para identificar ese culto mistérico, en mi opinión, lo más verosímil 
es que se trate de los Misterios de Eleusis: por un lado, hay testimonios, aunque 
minoritarios362, que hacen de Orfeo el instaurador del culto eleusinio. Por otro 
lado, también hay una tradición bien conocida, según la cual Museo tuvo a su 
cargo ese culto como sucesor de Orfeo. 
Aunque en ningún momento se explicita en nuestro pasaje ningún tipo de 
relación directa entre Orfeo y Museo, atendiendo exclusivamente a los elementos 
que nos ofrece el texto, podría entenderse que la conexión tiene lugar por dos 
vías: 
1. Las Musas (junto con Febo) son las que han educado a ambos 
personajes y les han hecho sabios mediante la adquisición de conocimientos 
especiales. 
2. Orfeo y Museo estarían relacionados entre sí y a su vez con la ciudad 
de Atenas gracias a unos misterios. Sólo si interpretamos que esos misterios son 
los de Eleusis, de enorme prestigio para los atenienses, el pasaje cobra sentido 
completo y se comprende que la presencia de Orfeo y la de  Museo en Atenas 
fueran sentidas como un favor especial para la ciudad. 
                                                 
362 Según la tradición más extendida, es Eumolpo el fundador de los Misterios de 
Eleusis; pero en todo caso se trata de un personaje relacionado con Orfeo y Museo, tanto por 
lazos familiares como por cuestiones ideológicas, al ser discípulo de ellos. Sobre este asunto vid. 
§ 17. La catábasis de Heracles. 
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En el segundo pasaje, los vv. 962-973, la Musa reclama para su hijo un 
destino especial tras la muerte. En este contexto, que, en mi opinión, contiene 
una serie de elementos que lo vinculan con la escatología órfica, aparece la 
expresión “los amigos de Orfeo”. Parece tanto referirse a los parientes del bardo 
(como Reso que es su primo) como a los iniciados órficos, a los que podría 
aludir la expresión toi'sin eijdovsin del verso 973363.  
En el verso 972 se menciona a un “profeta de Baco”, cuya identidad 
hemos intentado esclarecer en este capítulo, presentando las distintas hipótesis 
que hasta el momento se han propuesto. Se trata de un punto muy discutido: así, 
se ha sugerido identificar a este profeta con Orfeo, Licurgo, Zalmoxis, Reso o 
Dioniso. 
Quizá esta diversidad de opiniones se deba en gran parte a que la lectura 
w{ste que transmiten la mayoría de los manuscritos da lugar a ciertas dificultades 
sintácticas para algunos editores, por lo que se han ofrecido distintas propuestas 
de enmienda (como o{ste y o{" ge). Sin embargo, considero que el texto puede 
tener sentido si se conserva tal y como se ha transmitido, pues el uso w{ste de 
con verbo en forma personal, aunque no es demasiado común, está 
atestiguado364, y que el “profeta de Baco” podría identificarse con Orfeo: a 
algunos autores les ha parecido extraño que la identidad del profeta quede en el 
anonimato, pero esto no sería así si suponemos que se trata de Orfeo, a quien se 
menciona apenas seis versos antes. Una amplia tradición365 sitúa la patria del 
bardo y el lugar de su muerte en el Pangeo, por lo que no sería extraño que se 
afirmara que habitó ese monte.  
Además, el hecho de que Orfeo sea llamado “profeta de Baco” estaría 
relacionado con las creencias órficas: los órficos afirmaban que el mítico cantor 
reveló en sus iniciaciones determinados conocimientos cosmogónicos, 
escatológicos y antropogónicos con una clara intención salvacionista, que en 
última instancia proceden de Dioniso.  
                                                 
363 Sobre este tema nos hemos centrado en el capítulo 14. 4. Reso 962ss, un destino 
especial en el Más Allá. 
364 Cf. Ritchie (1964) 181; Diggle (1987) 168-170. 
365 Ya en época clásica sería conocida esa tradición, pues Esquilo habría hecho 
referencia a ella en sus Basárides de las que nos da noticia Eratóstenes (Cat. 24, Sobre la lira). 
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También existen varios rasgos en el mito de Orfeo, como la cabeza 
parlante, que lo relacionan con el don de la profecía.  
Por otra parte, al final del pasaje hay una aposición con la que se 
denomina al profeta de Baco “dios venerado por los que saben”, es decir, los 
iniciados (semno;" toi'sin eijdovsin qeov"). Muchos autores han rechazado que 
pueda tratarse de Orfeo porque consideran que el bardo no habría adquirido 
jamás el estatus de divinidad. Sin embargo, siguiendo las ideas escatológicas 
órficas y el testimonio de algunas laminillas de oro que hemos citado arriba366, 
tras la muerte, los iniciados (y hay que suponer que también el considerado 
fundador de esa religión, Orfeo) adquieren una categoría sobrehumana y con ella 
se identifican con el dios Dioniso. No se trata de una divinización en sentido 
estricto, tal como lo son los dioses Olímpicos, pero sí como un ascenso de 
categoría que hace al hombre cercano a los dioses, al conseguir purificar su parte 
titánica, es decir, la culpa precedente367.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
366 OFF 487. 4; 488. 8; 491. 4. 
367 Sobre este tema vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá.  
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10. CONCLUSIONES GENERALES SOBRE LA FIGURA 
DE ORFEO EN LA OBRA DE EURÍPIDES 
 
Eurípides no hizo a Orfeo protagonista de ninguna de sus obras368, según 
sabemos por lo que se ha conservado de su producción y las noticias que sobre 
ella nos han llegado. Sin embargo, como se ha observado, son varias las 
referencias que hace a algunas de las facetas de este personaje. 
Parece también conveniente reflexionar sobre los episodios de la 
“biografía mítica” de Orfeo, que son conocidos gracias a otras fuentes, pero que 
Eurípides silencia, en un intento de valorar hasta qué punto son significativos 
esos silencios:  
 
1. La omisión más polémica de Eurípides a este respecto es la del 
desenlace de la catábasis de Orfeo en busca de su esposa en los versos 357-362 
de la Alcestis. Como hemos visto, hay división de opiniones entre los críticos, 
pues unos defienden la existencia de un final feliz originario (que posteriormente 
sería modificado para convertirlo en trágico en el helenismo) en el que Orfeo 
conseguiría devolver a la vida a su esposa369 y otros, por el contrario, consideran 
que el final trágico se encuentra ya en el núcleo más antiguo de este episodio370. 
Por mi parte, como he argumentado en detalle en el capítulo correspondiente371, 
considero que no hay datos suficientes para apoyar la existencia de un final feliz. 
Creo que este silencio de Eurípides significaría que el público ateniense de la 
época conocía a la perfección cuál era el final, y que el trágico no creyó 
                                                 
368 Por el contrario, quizá Esquilo en las Basárides tomara a Orfeo como uno de los 
personajes principales, aunque ésta es una opinión muy discutida: a favor West (1983b) 66-67;  
Di Marco (1993) 101-153), en contra Linforth (1941) 11-17; Séchan (1926) 68ss; Palumbo 
(1966) 410 n. 2.  
Aristias compuso una tragedia titulada Orpheus (TrGF 9 F5 Snell), en la que el 
protagonista sería el mítico cantor, pero nada más sabemos sobre ella. Existen, por otra parte, 
algunos restos muy fragmentarios que podrían apuntar a la existencia de otras tragedias que 
tratarían del mito de Orfeo: Trag. Adesp. Fr. 8d K-S, Fr. 597 K-S, Fr. 291 K-S.  
En el ámbito latino, Lucano compuso una tragedia también titulada Orpheus, de la que 
se conservan algunos fragmentos.   
369 Heurgon (1932); Guthrie (1935) 31; Linforth (1941) 16-21; Bowra (1970); Dronke 
(1962); Robbins (1982). 
370 Ziegler (1939); Sansone (1985); Graf (1987); Heath (1994); Riedweg (1996). 
371 Vid. § 6. Orfeo y Euridice: el descenso al Hades. 
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adecuado que el Admeto de su obra mencionara con claridad el funesto 
desenlace del mito. 
 
2. Por otro lado, en cuanto a la ascendencia de Orfeo, no hay ninguna 
referencia a su madre372, ni a su padre (ya sea Eagro, ya sea Apolo), ni siquiera 
aparece algún tipo de expresión que, acompañando al nombre de Orfeo, pudiera 
hacer alusión a su linaje divino. 
Resulta llamativo que el trágico evite mencionar estos datos de la 
“biografía mítica” del bardo tracio, que lo convierten, desde su nacimiento, en un 
ser extraordinario e íntimamente ligado con el mundo de la música y la poesía. 
Podría deberse, bien a que Eurípides no consideró pertinente insistir en ese 
aspecto del mito, en relación a los contextos en los que menciona a Orfeo, bien a 
que, en parte, también podría pretender una visión más desmitificada del 
personaje, en cierto modo apuntando a su racionalización. 
 
3. También Eurípides guarda silencio respecto al famoso episodio de la 
muerte de Orfeo, que, por el contrario, parece que ya interesó a Esquilo. Y 
tampoco hace referencia a ciertos prodigios que se creía que tuvieron lugar tras 
la muerte de Orfeo, sobre todo el hecho de que tras haber sido desmembrado, su 
cabeza navegara sobre su lira hasta llegar a Lesbos, en donde continuaría 
cantando y dando oráculos373. 
 
Así pues, parece que Eurípides sólo se interesa por los episodios de la 
vida y hazañas de Orfeo, dejando de lado los extremos, es decir, los 
                                                 
372 Es sólo en Reso, con todas las dudas de autoría que esta tragedia entraña, donde hay 
una fugaz alusión a la madre de Orfeo como una de las Musas, pero sin especificar cuál de ellas. 
Vid. § 3. La familia de Orfeo. 
373 La leyenda de la cabeza profética de Orfeo, solamente la recogen en la literatura, con 
algunas variantes, autores del helenismo y posteriores. Cf. OFF 1052-1061. Lo que podría llevar 
a pensar que fue una leyenda creada en época tardía y que por eso Eurípides no habría podido 
mencionarla. Sin embargo, hay testimonios iconográficos (cf. Garezou (1994) nº 68-70, cerámica 
ática de figuras rojas) que parecen representar la cabeza profética del mítico cantor y que datan 
de la segunda mitad del s. V. a. C. Aunque en ninguno de estos casos acompaña una inscripción 
que certifique que se trata de Orfeo, existe un espejo etrusco de hacia finales del s. IV a. C., que 
presenta una composición muy semejante a la de los testimonios áticos del s. V a. C., y en el que 
se lee la inscripción URFE bajo la cabeza profética (Col. E. Bonci Casussini, Chiusi.). Cf. 
Bianchi Bandinelli (1925) 542-562; Guthrie (1935) 37-38; Schoeller (1969) 69; Olmos (en 
prensa). 
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acontecimientos relacionados con su nacimiento y su muerte (junto con los 
prodigios que tras ella se produjeran).  
A su vez, también el trágico, mediante estos silencios, podría haber 
intentado evitar cualquier alusión que permitiera relacionar a Orfeo con el 
mundo divino (Así, en su nacimiento intervienen una Musa y quizá Apolo, en su 
muerte, la cólera de Dioniso y en la profecías de su cabeza, Apolo), quizá porque 
quería dar una visión más humanizada y cercana al hombre real. Sin embargo el 
testimonio de Eurípides es el primero que poseemos de la catábasis de Orfeo, y 
en ella se le relaciona con los dioses infernales. Es la única ocasión en la que el 
trágico coloca al bardo tracio en el ámbito divino, y lo hace con un propósito 
claro: ejemplificar hasta qué punto los efectos de la música, cuya encarnación es 
Orfeo, son poderosos. La música de Orfeo es la verdadera protagonista de este 
episodio, pues con ella consigue convencer a los dioses infernales de que le 
permitan intentar quebrantar la ley natural. 
La música es el elemento esencial que se encuentra en casi todas las 
menciones de Orfeo que hace Eurípides. Es el factor común que da cohesión a 
los episodios de su “biografía”. Se encuentra presente en casi todas las facetas 
del mito de Orfeo que Eurípides menciona: 
- Orfeo como tripulante de la nave Argo desempeña el papel de cómitre, 
marcando con su música el ritmo de la navegación. Además su canto tiene el 
poder de hacer que los remeros no se cansen aunque boguen a un ritmo rápido, 
tal como se afirma en la Hipsípila, Fr. 752g Kannicht vv. 8-14. 
- Como educador de los hijos de Jasón, mientras que centra la instrucción 
de Toante en el arte de las armas,  hace que la música sea la parte esencial en la 
formación de Euneo (Hipsípila, Fr. 759a vv. 1614-1623 [93-102] Kannicht). En 
determinado momento, Orfeo debió de llegar a convertirse en el modelo ideal de 
maestro para la educación aristocrática que concedía a la música y a la poesía 
gran importancia. Así lo apoya el testimonio de algunas pinturas vasculares374 
datadas entre los siglos VI-V a. C.  
                                                 
374 Una enócoe de figuras negras (Cf. Garezou (1994) nº 176) y una crátera de columnas 
(cf. Garezou (1994) nº 9). Vid. § 5. 4. Colofón. Orfeo, el modelo ideal de la educación 
aristocrática. 
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- En el episodio del descenso de Orfeo al Hades en busca de su esposa 
(Alcestis 357-362), independientemente de si al final logra o no devolverla a la 
vida, el poder de su música es el auténtico protagonista. Parece que la intención 
última de esta leyenda habría sido destacar hasta qué punto Orfeo, gracias a la 
magia de su música, es poderoso: no sólo consigue bajar vivo al Hades y sortear 
todos los peligros que allí le acechan, sino que incluso consigue conmover a los 
dioses infernales hasta el punto de que consienten en que regrese a este mundo 
sano y salvo y en que intente llevarse consigo a su esposa, quebrantando así la 
ley natural más importante, la que separa el mundo de los vivos del de los 
muertos. 
- También contamos con varios pasajes euripideos que se centran en 
exclusiva en el poder de la música de Orfeo. Cuando el trágico alude los efectos 
que la música del bardo ejerce sobre los elementos de la naturaleza, insiste en el 
elemento melódico, el sonido del instrumento, pues la naturaleza no entiende de 
palabras. Éste sería el elemento irracional de la música. Así sucede en las 
Bacantes 560-564. Por el contrario, cuando se centra en los efectos que produce 
sobre el ser humano, añade otro factor: las palabras y la elocuencia, es decir, el 
elemento racional. Así se observa que en algunos textos (Medea 542-544, 
Alcestis 357-362 y, sobre todo, Ifigenia en Áulide 1211-1214.) una equiparación 
del poder mágico de Orfeo y de la capacidad de persuasión sofística. Este hecho, 
en cierto modo, es una forma de racionalizar el mito, de presentar una visión más 
evolucionada de Orfeo, mediante la eliminación del halo mágico y extraordinario 
que envuelve su poder. 
- Por otra parte, la faceta de Orfeo como autor literario, en cierto modo, 
se relaciona con la música, pues supuestamente el contenido de sus obras se 
cantaría acompañado de la lira. En los pasajes de Eurípides que hacen referencia 
a la producción literaria de Orfeo se reflejan los diferentes tipos de literatura que 
se le atribuirían ya en s. V a. C. Por un lado, en Hipólito 952-957 alude la gran 
cantidad de libros que circularían bajo el nombre de Orfeo, muchos de ellos 
relacionados con ciertos preceptos de vida como no comer carne; es decir, se 
trataría de literatura ritual y religiosa. Por otro lado, Eurípides presenta a Orfeo 
como autor de composiciones vinculadas a la magia y la curandería: así en 
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Alcestis 965-970 se mencionan unas tablillas de Orfeo, que contendrían remedios 
comparables a los de los Asclepíadas. Parece muy probable, por tanto, que se 
tratara de remedios de tipo médico. Mientras que los remedios de los 
Asclepíadas constituirían la medicina científica de la época, las tablillas de Orfeo 
representarían un tipo de medicina pseudocientífica muy relacionada con la 
hechicería.  En el Cíclope 646-648, Eurípides, en tono de humor, menciona un 
ensalmo mágico de Orfeo que haría que el tizón ideado por Odiseo se moviera 
por sí mismo hasta atravesar el cráneo del Cíclope; se trata de una exageración 
que busca la carcajada del público. Esos ensalmos, que seguramente se 
comercializaban, servirían para cualquier fin y gozarían de mucha fama en el s. 
V a. C., pues si el público no los hubiera conocido, el autor no habría logrado 
producir el efecto cómico deseado. 
En la tragedia Reso, hemos encontrado alusiones a otras dos facetas 
importantes en el mito de Orfeo: En primer lugar, en los versos 941-949, el 
bardo es mencionado como transmisor de unos ritos iniciáticos importantes para 
Atenas, cuyo nombre no se ofrece pero parece muy probable que se trate de los 
Misterios de Eleusis. Este pasaje representa dentro del corpus euripideo la 
amplia tradición375 que vincula a Orfeo con la transmisión y el establecimiento 
de todos los rituales mistéricos en Grecia.   
En segundo lugar, en los versos 962-973 se menciona al “profeta de 
Baco”, cuya identidad ha sido muy discutida. En el capítulo correspondiente376, 
basándonos en una serie de detalles que ofrece el propio pasaje, hemos propuesto 
que se tratara de Orfeo, como ya antes han sugerido otros estudiosos377. Orfeo 
sería el “profeta de Baco” en cuanto que se le atribuye la revelación, a través de 
los ritos órficos, de determinados conocimientos cosmogónicos, escatológicos y 
antropogónicos con una clara intención salvacionista, que en última instancia 
procederían de Dioniso.  
 
                                                 
375 Existe una amplia gama de testimonios al respecto que se dilatan en el tiempo desde 
el s. V a. C. hasta el s. VI d. C. Vid. n. 294. 
376 Vid. § 9. 3. El profeta de Baco. 
377 Vid. n. 332. 
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En otro sentido, cabe destacar dos de estos episodios del mito de Orfeo de 
entre todos los que Eurípides recoge: el primero, la breve alusión a la catábasis 
de Orfeo en boca de Admeto en la Alcestis, pues se trata del primer testimonio 
que nos ha llegado de esta leyenda tantas veces retomada en la literatura 
posterior. El segundo, la mención de Orfeo como encargado de la educación de 
Euneo y Toante, tras la muerte de su padre Jasón, en la tragedia Hipsípila, 
porque es la única información que nos ha llegado de este episodio concreto. A 
pesar de que son muchos los testimonios que presentan al bardo como educador 
de diferentes discípulos ilustres (Museo, Eumolpo, Támiris, Lino, Anfión y 
Heracles), ninguno de ellos nos habla de la educación de los hijos de Jasón.   
Podría ser que Eurípides se hubiera hecho eco de la leyenda de la ascendencia 
mitológica de la influyente familia ateniense de los Euneidas, que podría ya 
circular en época del trágico. Los Euneidas, cuya habilidad en el arte de la danza 
y la cítara era proverbial, se consideraban descendientes de Euneo, y por tanto, 
en última instancia, también de Dioniso (pues Hipsípila era su nieta). Además, al 
haber sido educado Euneo por Orfeo, se explicaría el talento musical de sus 
descendientes. 
 
Atendiendo a otras cuestiones, hemos observado que Eurípides pone las 
referencias a Orfeo en boca tanto del coro como de los personajes. Las funciones 
que cumplen esas alusiones son muy variadas, a grandes rasgos las podríamos 
resumir de la siguiente manera: buscar un efecto cómico (Cyc. 646-8.), producir 
ironía (Med. 543-5 y Alc. 357-62.), reflejar mediante anacronismos la situación 
de Atenas del s. V a. C. y advertir sobre ella (Hipp. 952-957, Alc. 965-970 y Cyc. 
646-8: las obras que se mencionan atribuidas a Orfeo, y las advertencias que se 
hacen respecto a sus seguidores corresponden al tiempo del trágico, no al de sus 
personajes), y también hay una función política (Hyps. Fr. 759a vv. 1614-1623 
[93-102] Kannicht: se da el aition de la poderosa familia ateniense de los 
Euneidas). 
Para terminar, debemos señalar que en la mayoría de las alusiones de 
Eurípides a Orfeo, éste aparece como un arquetipo: no toma parte de la acción de 
la tragedia, ni está, en modo alguno, relacionado de manera directa con los 
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personajes. No pertenece al tiempo en que se desarrolla la acción; o bien se le 
sitúa en un tiempo lejano, o bien está marcado por la intemporalidad.  Pero la 
excepción se encuentra en la Hipsípila. Aunque en esta tragedia Orfeo no es un 
personaje activo, sin embargo, es contemporáneo a sus personajes y, en cierto 
modo, participa en el mito sobre el que trata la obra: Orfeo fue quien se ocupó de 
los hijos de la protagonista tras morir Jasón. Ellos así se lo cuentan a su madre 
cuando por fin se reencuentran, como ya hemos dicho anteriormente. 
En cuanto al Reso, se puede decir que su autor menciona a Orfeo sobre 
todo por su relación familiar con los protagonistas (Reso y su madre, la Musa), 
puesto que el bardo es primo hermano de Reso. Sin embargo, Orfeo, como en la 
mayoría de pasajes euripideos, no interviene en la acción de la tragedia y su 
presencia se localiza en un tiempo pasado indeterminado. La breve alusión a 
Orfeo queda como una anécdota dentro de la línea central de la trama de la 
tragedia.  
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11. EL ORFISMO. INTRODUCCIÓN GENERAL  
 
11. 1. Visión general del orfismo en su primera etapa, desde 
el s. V a. C. hasta época helenística 
 
El orfismo es un movimiento religioso muy complejo378 y difícil de 
deslindar. Su complejidad puede apreciarse ya desde los primeros momentos en 
los que se abordó su estudio. 
No pretendemos en esta breve introducción ofrecer una visión detallada 
de la evolución que desde el s. XIX se ha dado en el estudio y la concepción 
modernos del orfismo, pero conviene señalar de manera muy somera que desde 
los primeros estudiosos ha existido una radical división de opiniones en cuanto a 
la interpretación e importancia del fenómeno órfico en la Antigüedad:  
1. Unos estudiosos379 reconstruyeron el orfismo como un movimiento 
religioso unitario, entendiéndolo como quizá el producto de una reforma 
profunda del culto tradicional a Dioniso, y cayeron en el error de exagerar su 
importancia hasta el punto de relacionar con las creencias órficas cualquier 
expresión mística encontrada en los textos.  
2. En contra de esta actitud “panórfica” surge una reacción radicalmente 
escéptica380 que defiende que no hay ninguna prueba de la existencia del 
orfismo, que no sería más que una construcción moderna. En opinión de estos 
escépticos jamás habría existido un sistema coherente de ideas y creencias 
propias del orfismo: los textos que se consideran la base para el estudio de este 
movimiento religioso, en realidad sólo tendrían en común su atribución a Orfeo, 
sin que subyazga ninguna ideología común en ellos. 
 
                                                 
378 Para una visión panorámica muy completa del orfismo y su evolución cf. Bernabé 
(2005b).  
379 Dieterich (1891), (21913); Harrison (1903b); Reinach (1905-1923); Eisler (1921); 
Macchioro (1930). 
380 Wilamowitz (1931) II 182-207; Linforth (1941); Dodds (1951); Moulinier (1955); 
Zuntz (1971). Actualmente pueden considerarse cercanos a esta postura de escepticismo Brisson 
(1995) y Edmons (2004) 37-46. 
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A partir de la segunda mitad del s. XX, gracias a importantes 
descubrimientos como el Papiro de Derveni, las laminillas oro de Hiponio y de 
Pelina y las de hueso de Olbia, se han sentado las bases para conciliar ambas 
posturas extremas ante el estudio del orfismo, que ahora se aborda desde una 
perspectiva cada vez más ponderada y objetiva, sin caer en los excesos 
anteriores. 
 
Puesto que el tema de esta parte de nuestro trabajo es el estudio del 
orfismo en la obra de Eurípides, en esta breve introducción vamos a ofrecer una 
visión resumida de los aspectos que caracterizan el movimiento órfico sólo en su 
primer período, es decir, desde el s. V a. C. hasta época helenística. Además se 
trata del momento en que se configuran los rasgos más distintivos del orfismo 
que lo caracterizarán durante siglos. 
El orfismo surge como un movimiento religioso mistérico cuyo principal 
objetivo es la salvación del alma humana. Ofrece una alternativa a las creencias 
tradicionales sobre la vida y la muerte. Se trata por tanto de una opción religiosa 
diferente a la religión estatal, pues pretende dar una solución a problemas 
existenciales que aquélla desatiende. Sin embargo no puede considerarse que el 
orfismo se opusiera, al menos de manera frontal, a la religión estatal, aunque en 
determinadas ocasiones pudiera haber llegado a sentirse como una amenaza o 
una provocación contra el orden establecido por la ciudad; volveremos más 
adelante sobre este tema. 
A grandes rasgos, el orfismo se caracteriza por la creencia en la 
inmortalidad del alma humana y en el ciclo de reencarnaciones. Concibe el ser 
humano de forma dual: por un lado el alma, que es inmortal y de procedencia 
divina, y por otro el cuerpo, mortal y transitorio, que se considera el lugar donde 
el alma se encuentra enterrada para pagar su culpa. Esta culpa que toda alma 
acarrea y por la que se ve castigada a permanecer encerrada en un cuerpo tras 
otro hasta que se purifique, tiene su origen en el momento anterior al nacimiento 
del género humano; toda esta concepción se ve explicada en el mito central del 
orfismo, según el cual los Titanes, que incitados por Hera desmiembran a 
Dioniso niño y se comen su carne, en castigo por su crimen son fulminados por 
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Zeus, y de sus restos surge el hombre381. Así pues el ser humano, que ha 
heredado la culpa de los Titanes, posee una parte del alma divina y dionisíaca, y 
otra impura y titánica. Los órficos a través de sus rituales y prescripciones 
pretenden conseguir la purificación y el perdón por esa falta heredada, y, con 
ello, la liberación del alma del ciclo de reencarnaciones, para poder acceder tras 
la muerte a la verdadera vida, una forma de existencia en unión con la divinidad.  
El orfismo comporta en sus creencias algunas novedades respecto a la 
religión olímpica: 
1. La preocupación por la salvación del alma humana y su destino tras la 
muerte. El orfismo propone una “revaloración o sobrevaloración de la existencia 
post mortem382” hasta el punto de considerar que esta vida es un castigo para el 
alma, encerrada en un cuerpo, y que la verdadera vida es la que aguarda tras la 
muerte a los iniciados. Se produce un intercambio en el sentido de las palabras 
“muerte” y “vida”: mientras que vivir supone la muerte para el alma,  morir 
significa la liberación del alma y el acceso a la verdadera vida.  
2. La mayor novedad de la doctrina órfica consiste en la idea de que el 
hombre puede llegar a convertirse en dios tras la muerte383, frente a la religión 
olímpica, en la que dioses y mortales están separados de manera radical y 
esencial.  
3. La situación tras la muerte que el orfismo promete para los iniciados 
también es novedosa: muchos testimonios hablan de un espléndido banquete en 
el Hades, en el que los iniciados pueden disfrutar de la comida y el vino en 
compañía de los dioses que les tratan como amigos384. 
     
Por otra parte, se ha pensado que ya en las primeras fases del orfismo 
estaría presente la idea de que la conducta moral sería necesaria para la salvación 
                                                 
381 Sobre el mito de los Titanes y la concepción antropogónica y escatológica en el 
orfismo vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá y n. 656, donde 
tratamos este tema más ampliamente.   
382 Chirassi -Colombo (1982) 312.  
383  Así se afirma en algunas laminillas de oro órficas Cf. OFF 476. 11; 487. 4; 488. 8; 
491. 4. Sobre este tema vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá y §  14. 
4. Reso 962ss, un destino especial en el Más Allá.  
384 Nos hablan de este banquete en el Más Allá: Pl. R. 363d (Cf. Bernabé 1998a, 46); Ar. 
Ra. 85 y Fr. 504. 6ss K.-A; Pherecr. Fr.113. 30ss K.-A; Epigr. Gr. 312. 13ss Kaibel. Cf. 
Bernabé-Jiménez (2002) 122-125; Bernabé (en prensa 3). 
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del alma. Sin embargo, como ha señalado Bernabé385, hay varios testimonios que 
podrían contradecir esa hipótesis: Así Platón nos ofrece una visión del orfismo 
en la que la única condición para la obtención de una vida mejor tras la muerte es 
el haberse sometido a los rituales iniciáticos386: 
kaˆ kinduneÚousi kaˆ oƒ t¦j telet¦j ¹m‹n oátoi katast»santej oÙ 
faàlo… tinej eŁnai, ¢ll¦ tîi Ônti p£lai a„n…ttesqai Óti Öj ¨n ¢mÚhtoj kaˆ 
¢tšlestoj e„j “Aidou ¢f…khtai ™n borbÒrwi ke…setai, Ð dł kekaqarmšnoj te kaˆ 
tetelesmšnoj ™ke‹se ¢fikÒmenoj met¦ qeîn o„k»sei.  
 
Y es posible que los que establecieron para nosotros las iniciaciones no fueran 
ineptos, sino que en verdad desde antiguo se dijera a través de enigmas que quien llega 
al Hades no iniciado y sin cumplir las teletai yacerá en el fango, pero quien llega allí 
purificado e iniciado habitará junto a los dioses (Pl. Phd. 69c).   
 
También en esta línea, Diógenes el Cínico critica las creencias órficas 
diciendo que resulta inconcebible que hombres infames puedan encontrar la 
felicidad tras la muerte por el mero hecho de haberse iniciado, mientras que el 
lugar post mortem reservado para los personajes ilustres que no se hayan 
sometido a las iniciaciones es el fango387. 
Por tanto, más bien parece que el orfismo, en muchas ocasiones, proponía 
una salvación casi automática a consecuencia de la celebración de ciertos ritos. 
Tampoco puede encontrarse ningún trazo de la concepción de una conducta 
moral en textos órficos como las laminillas, pues en ellas se muestra que el alma, 
tras haberse purificado mediante los ritos, logra acceder a la pradera de 
Perséfone con sólo proporcionar ante unos guardianes una contraseña que la 
identifica como iniciada388.  
Lo que sí parece estar presente en las creencias órficas desde época muy 
temprana es una concepción premoral de Justicia. 
Así pues, parece ser que la opinión más generalizada, tanto en aquellas 
personas ajenas al orfismo como en aquéllas que se hubieran iniciado en él, es 
                                                 
385 Bernabé (2005b) 115-117. 
386 Semejante es también otro pasaje platónico, Pl. R. 366a, en donde se alude al poder 
purificatorio de las iniciaciones ante cualquier tipo de crimen. 
387 D. L. 6. 39 (Diog. Sinop. V B 339 Giannantoni). 
388 OFF 474-484. 
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que para alcanzar el destino feliz tras la muerte, que sería una especie de 
banquete perpetuo, serían mucho más importantes una serie de rituales, unos 
preceptos de vida y una tenue visión de la Justicia que cualquier concepción de 
un comportamiento moral.       
Todas estas creencias se transmitían a través de textos escritos. Así pues, 
el orfismo es lo que podemos denominar una “religión del libro”, dado que su 
doctrina estaba contenida en una serie de textos escritos que eran considerados 
sagrados, en tanto en cuanto se atribuían a Orfeo, y que se utilizaban como base 
en los rituales. 
Otra importante característica del movimiento órfico es que no se trata de 
una religión organizada en grupos estables con una jerarquía determinada; se 
encuentra lejos de cualquier iglesia. La traditio órfica tiene una naturaleza 
itinerante y flexible; en ningún caso puede considerarse que el orfismo es un 
movimiento religioso unitario y ortodoxo. Puesto que no existió una iglesia 
órfica que ejerciera algún tipo de control sobre la transmisión de sus textos 
sagrados, resultaría mucho más fácil que el mensaje que éstos transmitían fuera 
reinterpretado y deformado una y otra vez según las características de sus 
diferentes intérpretes y transmisores.   
De esta primera etapa del movimiento órfico forman parte diversos tipos 
de obras literarias: 
 
1. En primer lugar, encontramos una serie de poemas de carácter 
cosmogónico y teogónico389, con los que se pretende una explicación del origen 
y ordenación del mundo para poder determinar el lugar que al hombre le 
corresponde en ese cosmos. A este primer período pertenecen la cosmogonía 
comentada en el Papiro de Derveni, la que transmite Eudemo y la que parodia 
Aristófanes en los versos 688-702 de las Aves, que probablemente es la misma 
que Eurípides alude en la Hipsípila, Fr. 758a Kannicht, vv. 1103-1108 [20-25]. 
Las cosmogonías de Derveni y de Eudemo sitúan el origen de todo en 
Noche. Parece probable que sea ésta la tradición en la que se basan la 
cosmogonía del Fr. 484 Kannicht de la Melanipa la sabia de Eurípides y la de 
                                                 
389 Vid. § 15. Cosmogonías órficas, donde hablamos de posibles huellas de las diferentes 
tradiciones órficas en la obra de Eurípides. 
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las Argonáuticas 1. 494-502 de Apolonio Rodio, donde la “forma única”, en la 
que Cielo y Tierra estaban mezclados, podría ser otra manera de referirse a la 
materia primordial oscura e indiferenciada que habría sido denominada Noche en 
las otras dos cosmogonías. 
En las Aves y probablemente también en la Hipsípila se habría tomado 
como punto de partida una versión órfica en la que el origen de todas las cosas se 
debe a la formación de un huevo cósmico del que nace Eros Primogénito. 
Huellas de esta versión se encuentran con posterioridad en las Rapsodias390. 
   
2. También existen en esta primera época Catábasis, o descensos a los 
infiernos, donde se describirían los lugares infernales y los premios y castigos 
que recibirían las almas de los fieles y de los no iniciados respectivamente391. 
Sólo nos han llegados noticias antiguas392 y algunos restos de un poema tardío de 
estas características en el Papiro de Bolonia393. 
 
3. Por otra parte, tenemos noticias de la existencia de textos atribuidos a 
Orfeo en los que se contenían diversos aspectos de la doctrina órfica, pero cuyo 
“formato” desconocemos394. 
 
4. Por último, también ya en este primer período existió una subliteratura 
mágica atribuida a Orfeo. En ella podríamos encuadrar las tabillas que Eurípides 
nombra en la Alcestis y el ensalmo que menciona en el Cíclope395.  
 
Como ya hemos dicho en otro capítulo396, gran parte de esta literatura, 
tanto la más popular, como incluso algunas de las cosmogonías, parece que pudo 
ser de difusión pública, es decir, cualquiera que lo deseara podría comprar los 
textos de Orfeo en el mercado397. Pero, la opinión respecto a esta literatura 
                                                 
390 Cf. OFF 114-138. 
391 Sobre este tema vid. § 17. La Catábasis de Heracles. 
392 Cf. OFF 707-711. 
393 OF 717. 
394 OFF 641-643 y 644 II. Cf. Blomqvist (1990). 
395  Vid. § 8. 3. Orfeo, autor de textos mágicos. 
396 Vid. § 8. 2. “El humo de los muchos escritos” de Orfeo. Hipólito vv. 952-957. 
397 Al respecto cf. el testimonio de Alex. Fr. 140 K.-A. (= OF  1018 I). 
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parece que estuvo dividida desde los inicios: algunos testimonios indican que la 
literatura de Orfeo debió de ser muy apreciada, así por ejemplo Platón afirma 
que: 
e„ g£r tij ¢fikÒmenoj e„j “Aidou, ¢pallageˆj toutwnˆ tîn faskÒntwn 
dikastîn eŁnai, eØr»sei toÝj æj ¢lhqîj dikast£j, o†per kaˆ lšgontai ™ke‹ 
dik£zein, M…nwj te kaˆ `Rad£manquj kaˆ A„akÕj kaˆ TriptÒlemoj kaˆ ¥lloi Ósoi 
tîn ¹miqšwn d…kaioi ™gšnonto ™n tîi ˜autîn b…wi, «ra faÚlh ¨n e‡h ¹ ¢podhm…a; 
À aâ 'Orfe‹ suggenšsqai kaˆ Mousa…wi kaˆ `HsiÒdwi kaˆ `Om»rwi ™pˆ pÒswi ¥n 
tij dšxait’ ¨n Ømîn; ™gë młn g¦r poll£kij ™qšlw teqn£nai e„ taàt’ œstin ¢lhqÁ.  
 
Pues si, cuando uno ha llegado al Hades, liberado de aquellos que se dice que 
son jueces, va a encontrar a los jueces verdaderos, los que se dice que allí imparten 
justicia, Minos, Radamantis, Éaco  y Triptólemo y a cuantos semidioses fueron justos en 
sus vidas, ¿entonces sería malo el viaje? Y ¿cuánto daría uno de vosotros a cambio de 
estar junto a Orfeo, Museo, Hesíodo y Homero? Yo deseo morir muchas veces si eso es 
verdad (Pl. Ap. 41a).  
 
Al poner al mismo nivel a Orfeo y Museo que a Homero y Hesíodo se 
sugiere que el bardo sería considerado un poeta tan bueno como los dos famosos 
épicos. 
Sin embargo, otros testimonios sugieren que se trataba de una literatura 
vacía y confusa. Así sucede en los vv. 952-957 del Hipólito, que ya hemos 
estudiado, donde Teseo, el rey de Atenas, para referirse a la literatura órfica 
habla del “humo de sus muchos escritos”, y también Platón cuando en boca de 
un aristócrata ateniense, Adimanto, pone las siguientes palabras: 
b…blwn dł Ómadon paršcontai Mousa…ou kaˆ 'Orfšwj, Sel»nhj te kaˆ 
Mousîn ™kgÒnwn, éj fasi, kaq’ §j quhpoloàsin, pe…qontej oÙ mÒnon „diètaj 
¢ll¦ kaˆ pÒleij, æj ¥ra lÚseij te kaˆ kaqarmoˆ ¢dikhm£twn di¦ qusiîn kaˆ 
paidi©j ¹donîn e„si młn œti zîsin, e„sˆ dł kaˆ teleut»sasin, §j d¾ telet¦j 
kaloàsin, a‰ tîn ™ke‹ kakîn ¢polÚousin ¹m©j, m¾ qÚsantaj dł dein¦ perimšnei. 
  
Y presentan un batiburrillo de libros de Museo y Orfeo, descendientes de 
Selene y de las Musas, como dicen, según los cuales realizan sacrificios, convenciendo 
no sólo a particulares, sino también a ciudades, de que son posibles, tanto durante la 
vida como también tras morir, liberaciones y purificaciones de injusticias a través de 
ofrendas y juegos de placeres, a los que llaman precisamente teletai, que nos liberan de 
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los males de allí, pero a los que no han realizado esas ofrendas les aguardan cosas 
terribles (Pl. R. 364e398). 
 
Parece que los órficos y su literatura eran despreciados, al menos, por la 
clase alta y dirigente ateniense, quizá por temor a la concepción individualista 
que el orfismo defendía en sus doctrinas, y que en ocasiones podría entenderse 
como contraria a la ideología tradicional.   
 
En cuanto a los participantes en la religión órfica399, pueden dividirse de 
forma muy básica en dos tipos:  
1. Los iniciadores u oficiantes de ritos. Los orfeotelestas eran sacerdotes 
que iniciaban a los fieles en la religión órfica y, con ello, les enseñaban las 
doctrinas sagradas cuya finalidad era ayudarles a librar el alma de la mancha 
primigenia y a alcanzar la vida feliz tras la muerte. En los rituales se utilizaban 
textos sagrados, ofrendas y libaciones, además de practicar ciertas actividades 
relacionadas con la magia y la adivinación. Estos sacerdotes, entre los que 
también podían encontrarse mujeres, eran itinerantes, es decir, no estaban 
adscritos a ningún templo, ni tenían una sede fija donde realizar sus rituales. 
Algunos testimonios400 nos hablan del carácter mendicante de estos iniciadores 
órficos, que en muchos casos vivirían sólo gracias a las voluntades de sus 
clientes.  
Así pues, habría varios rasgos que diferenciarían a este tipo de sacerdotes 
órficos de los de la religión tradicional401: mientras que éstos últimos a veces 
eran elegidos por los ciudadanos, el oficiante órfico parece que no era elegido 
por nadie, se ordenaba a sí mismo tomando como autoridad la posesión de 
determinados textos atribuidos a Orfeo y de ciertos conocimientos religiosos y 
rituales. Los oficiantes órficos carecían de todo tipo de consideración 
                                                 
398 Vid. § 8. Orfeo, autor literario, donde tratamos este pasaje en relación a la 
producción literaria órfica.  
399 Sobre los orfeotelestas y los participantes en el culto órfico cf. el extenso trabajo de 
Jiménez San Cristóbal (2002a) 53-269. 
400 Pl. R. 364b; Str. 7. Fr. 10a Radt, cf. Semon. Fr. 10a West. 
401 Nilsson (31967) 56ss; García López (1970) 46-47. 
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extraordinaria o de respeto especial semejante a aquellos de los que gozaban en 
ocasiones los sacerdotes tradicionales402.  
Ya desde los primeros tiempos, muchos autores403, entre los que 
contamos a Eurípides en los versos 952-957 del Hipólito, nos presentan una 
visión despectiva de estos oficiantes órficos. Los califican como falsarios que 
con engaños y artificios logran embaucar a la gente para enriquecerse. Bajo la 
máscara de santones que ofrecen la purificación y la salvación del alma de quien 
pague sus servicios, se esconden estafadores que sólo buscan su propio beneficio 
material.  
Esta mala imagen de los oficiantes órficos, ya bastante generalizada en 
esta primera etapa, se debería a la proliferación de determinados personajes que 
haciendo un mal uso de la doctrina órfica se enriquecerían aprovechándose de la 
credulidad de la gente.  
Sin embargo, a pesar de que estos especuladores debieron de abundar, 
seguirían existiendo sacerdotes con profundas convicciones religiosas. Éstos 
vivirían de una manera austera, pues a cambio de sus servicios solamente 
recibirían compensaciones en especie, como rosquillas o pastelillos, que sus 
fieles buenamente pudieran darles como pago404.  
Así pues, los oficiantes órficos convivieron con los falsarios. Las 
actividades de unos y otros no debieron de ser demasiado diferentes y lo que de 
verdad los distinguió fue la finalidad que movía a cada uno de ellos. Los 
oficiantes actuaban impulsados por la fe en las doctrinas que predicaban, 
                                                 
402 Prümm (1954) 509. 
403 P. ej. E. Hipp. 952-957, sobre este pasaje vid. § 13. La imagen del órfico; En el 
Papiro de Derveni contrasta la visión de los sacerdotes de la col. 6. 1ss, donde cuentan con 
profundas convicciones religiosas, frente a la de los oficiantes de la col. 20. 1ss, que han 
convertido las iniciaciones en un mero oficio y cuya actividad no responde a las expectativas de 
aquellos que acuden a sus servicios, pues éstos no logran conseguir los conocimientos que 
esperaban. No parece que las actividades de ambos tipos de oficiantes sean diferentes, sino la 
intención con la que las realizan; los primeros movidos por su carácter piadoso, los segundos, 
con el único afán de enriquecerse. Sobre el Papiro de Derveni vid. § 14. 6. 3. 1. Las 
yuca;" ejnevrwn y el Papiro de Derven, vid. et. n. 626. En el corpus hipocrático, Hp. Morb. Sacr. 
1. 10 (60 Grenseman), 18. 6 (90 G.), también encontramos críticas a estos oficiantes, cuyas 
actividades religiosas son comparadas con las de los falsos médicos o curanderos. Cf. Moulinier 
(1952) 134ss; Lanata (1967); Gil (1969); Bremmer (1999) 3; Casadesús (2002). Y por supuesto 
Platón, en R. 364b, R. 364e y Lg. 909b, donde los tacha de “sacerdotes mendicantes y adivinos”  
y critica su falta de escrúpulos porque logran estafar no sólo a privados, sino a ciudades enteras. 
Sobre estos pasajes cf. Casadesús (1992), (1995a), (2002), (en prensa 1); Bernabé (1998a). 
404 D. 18. 259-260. A pesar del tono irónico del orador se entrevé cómo es la fe la que 
mueve  a esos iniciadores ambulantes que llevan una forma de vida precaria. 
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convencidos de que su labor serviría para que los fieles consiguiesen el acceso a 
la verdadera vida tras la muerte. Los falsarios, por el contrario, se aprovecharían 
de esas mismas doctrinas con el único propósito de obtener el propio beneficio.  
 
2. Los iniciados o mistas: La religión órfica estaba abierta para toda clase 
de públicos: podían iniciarse las mujeres405 y los niños406, y los fieles de 
cualquier clase social407, tanto ciudadanos acomodados y reyes extranjeros408 
como incluso sirvientes no ciudadanos409. Para participar en el culto órfico había 
que someterse a un proceso previo de iniciación, tras el cual se adquiría la 
condición de mista. A los profanos estaba prohibido el acceso a estas 
celebraciones410, es decir, a los no iniciados, porque carecían de la preparación 
previa necesaria para comprender las revelaciones doctrinales que tenían lugar en 
las teletai. Por tanto, no había limitaciones por razón de edad, sexo o nivel 
social; podía acceder cualquiera que por su propia elección decidiese someterse a 
los rituales que esta religión prescribe, además de seguir ciertas normas de vida. 
Este último punto, la forma de vida órfica regida por una serie de preceptos 
estrictos, habría sido la restricción más importante. 
El orfismo preconizaba una forma de vida pura, basada en una serie de 
preceptos como el vegetarianismo y no derramamiento de sangre de cualquier ser 
vivo, entrar en un éxtasis báquico permanente (frente al transitorio del 
dionisismo), portar vestimenta blanca, evitar el contacto con la lana, evitar el 
contacto con la generación de los mortales y con la muerte. Eurípides en el Fr. 
472 Kannicht de los Cretenses y en los versos 952-957 del Hipólito alude a 
algunas de esas prescripciones órficas411. 
                                                 
405 Algunas laminillas órficas se encontraron enterradas junto a cadáveres femeninos y 
en su texto hay adjetivos femeninos, cf. Bernabé-Jiménez (2002) 25ss, 28, 73, 82ss, 87ss 
También refieren la presencia de mujeres en el ritual órfico D. 18. 260; Thphr. Char. 16. 11; Plu. 
Cons. ad uxor. 10. 611d;  una inscripción de Mileto (Sokolowski (1955) nº 48, p. 123ss = OF 
583).  
406 Cf. D. 19. 199; Thphr. Char. 16. 11; Plu. Cons. ad uxor. 10. 611d. 
407 Cf. Alsina (1959) 18; Bernabé  (1997a) 77; Jiménez San Cristóbal (2002a) 56-63. 
408 Por ejemplo es el caso del rey de los escitas, Escilas, que se inició en el culto órfico 
según la narración de Heródoto 4. 78-79 (= OF 563).  
409 En Thphr. Char. 16. 1, se afirma que la nodriza, que probablemente no era ciudadana 
ateniense, podía acudir a los rituales órficos en lugar de su ama, si ésta está demasiado ocupada.  
410 Sobre la conocida fórmula órfica “hablaré a quienes es lícito. Cerrad las puertas, 
profanos” cf. Bernabé (1996a). Vid et. § 16. El secreto ritual.  
411  Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
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De entre todos estos preceptos podemos destacar el más conocido, el 
vegetarianismo, por sus implicaciones sociales: en la religión estatal el sacrificio 
de reses era fundamental; toda la comunidad tomaba parte del ritual y la 
posterior consumición de la carne del animal sacrificado; por lo tanto se trataba 
de una actividad que daba cohesión al orden social establecido. Sin embargo, los 
órficos, al defender el vegetarianismo, sentían el derramamiento de la sangre de 
la res y el alimentarse de su carne como un acto impuro, abominable. Así pues, 
el alejarse de todo alimento e[myucon412 implica un profundo alejamiento de la 
manifestación colectiva de la religión estatal y, por tanto, una falta de integración 
en la comunidad. 
  
Para concluir, parece apropiado señalar que el orfismo es una religión 
muy compleja y difícil de deslindar, pues comparte muchos de sus rasgos con 
otros movimientos religiosos y filosóficos413. Veamos estos rasgos comunes de 
una manera muy resumida: 
1. Con el dionisismo comparte bastantes elementos. Por ejemplo el hecho 
de que sea Dioniso una de las divinidades más importantes o la práctica del 
éxtasis báquico que permite al fiel entrar en comunión con la divinidad (aunque 
sentido de distinta manera, pues mientras el éxtasis dionisíaco es transitorio y se 
agota en el mismo momento que el ritual, el órfico pretende ser permanente, un 
estado que perdure durante toda su vida414). Sin embargo, el orfismo rechaza los 
ritos y sacrificios cruentos característicos del dionisismo.  
 
2. Con el pitagorismo el orfismo coincide en la concepción dual del ser 
humano compuesto por el alma y el cuerpo. Además, también comparten la idea 
de la transmigración de las almas y ciertos tabúes, como evitar consumir 
alimentos e[myuca y el contacto con cualquier producto que proceda de un ser 
vivo, por ejemplo las pieles. Sin embargo, hay diferencias sustanciales entre 
ambos movimientos, como por ejemplo que, a diferencia de los pitagóricos, los 
                                                 
412 Vid. 12. 2. 6. 3. Los preceptos de la vida pura (vv. 16-19). D). No comer alimentos 
dotados de alma (ejmyuvcwn), especialmente n. 562. 
413 Cf. Nilsson (1935) 184-185; Burkert (1977b) 6-7. 
414 Sobre este tema vid. § 12. 2. 6. 2. Elementos del rito iniciático. 
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órficos carecen de una jerarquización organizada en grupos cerrados, y que  
jamás se interesaron por la política ni por la geometría ni por la matemática415. 
 
3. Con los Misterios de Eleusis, el orfismo comparte el mito de Deméter 
y Perséfone, el que ambas son religiones iniciáticas y la idea de que el alma 
puede salvarse tras la muerte. A esto hay que añadir además que existió una 
tradición que hacía al propio Orfeo fundador de todas las teletai y, en 
consecuencia, también del culto eleusinio. Sin embargo, la principal diferencia 
entre ambas corrientes consiste en que los Misterios de Eleusis eran un culto 
regulado por el Estado, con una sede y una fecha fijas para su celebración, frente 
al carácter itinerante y la carencia de una organización estable entre los órficos. 
  
En ocasiones se ha dudado de la existencia del orfismo porque gran parte 
de sus características puede hallarse en diferentes movimientos filosóficos y 
religiosos; sin embargo, es solamente en el orfismo donde todas esas 
características aparecen reunidas y donde se excluyen otra serie de rasgos que 
son propios del dionisismo, del pitagorismo o del culto eleusinio. 
 
 
11. 2. Estructuración de esta segunda parte del trabajo 
dedicada al orfismo en Eurípides 
En esta segunda parte del trabajo nos hemos centrado en el estudio de 
ciertos pasajes del corpus euripideo que parecen reflejar ideas semejantes a las 
que propugna el orfismo. Resulta interesante ver cómo algunas de las obras de 
Eurípides reflejan ciertas ideas muy cercanas al orfismo, a pesar de que se 
representaron en las grandes celebraciones estatales, y de que por tanto 
defendían, en cierta medida, el orden y las creencias establecidas por el Estado. 
Aunque este movimiento religioso no se oponía directamente a la religión 
estatal, en ocasiones los dirigentes podían entenderlo como una amenaza para el 
orden establecido, y por ello lo despreciaban.  
                                                 
415 Sobre las semejanzas y diferencias entre orfismo y pitagorismo cf. Bremmer (1999b) 
79, (2002) 24; Casadesús (en prensa 2). 
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Eurípides muestra interés por algunos aspectos de esas doctrinas 
innovadoras que propone el orfismo y los incluye en sus tragedias. Hemos 
estructurado esta segunda parte en diversos apartados, cada uno dedicado al 
estudio en profundidad de uno o varios pasajes del trágico en los que se puede 
encontrar semejanzas con la doctrina órfica. A su vez hemos organizado estos 
apartados en grandes capítulos, cada uno de los cuales dedicado a un aspecto 
diferente de las creencias órficas: 
- En primer lugar, hemos dedicado el capítulo La conversión en bavkco": 
Preceptos de una vida ascética al análisis en profundidad de los dos pasajes de 
Eurípides más comentados en los estudios de orfismo: el Fr. 472 Kannicht de los 
Cretenses y los versos 952-957 del Hipólito, donde el trágico presenta una 
enumeración de los preceptos que caracterizaban la vida órfica. Además, en el 
primer pasaje ofrece una descripción más extensa del proceso que había de 
seguirse para llegar a ser un bavkco" según las creencias órficas: menciona, tanto 
los pasos previos correspondientes a los actos rituales de iniciación, como el 
concepto de pureza ritual que debe ser mantenida a lo largo de la vida, gracias a 
una serie de normas estrictas. 
 
- En segundo lugar, el capítulo La imagen del órfico está dedicado por 
entero al famoso pasaje del Hipólito (vv. 952-957) esta vez ya no desde la 
perspectiva de los preceptos de la vida órfica, sino que pretendemos determinar 
hasta qué punto el personaje de Hipólito, tachado por su padre en ese pasaje de 
ser seguidor de Orfeo, podría corresponderse con la imagen prototípica de un 
órfico. Y tras comprobar que el protagonista de esta tragedia no puede 
corresponderse con esa imagen, hemos intentado comprender el sentido que esa 
acusación de Teseo tiene, tanto respecto a la trama de la propia tragedia, como en 
relación a la situación social de la época de Eurípides, para concluir con un 
intento de aproximación al concepto que el propio trágico pudo tener de los 
seguidores de Orfeo. 
 
- El capítulo dedicado a la escatología órfica es el más amplio de todo el 
trabajo, porque encontramos en las obras del trágico un mayor número de pasajes 
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relacionados con la doctrina órfica sobre el Más Allá. Quizá Eurípides sintió más 
interés por este aspecto, porque el orfismo trataba de dar respuestas a cuestiones 
relacionadas con la muerte a las que la religión olímpica no prestaba ninguna 
atención: 
 Así hemos dedicado un primer apartado, Muerte que es vida, a dos 
fragmentos que se asemejan mucho entre sí, el 638 Kannicht del Poliído y el 
833 Kannicht del Frixo, donde el trágico presenta bajo la forma de una 
pregunta sin respuesta la posibilidad de que sea cierta la teoría órfica sobre la 
vida y la muerte, entendida la vida como la muerte para el alma y la muerte 
como el paso hacia la verdadera vida. 
 
 En el apartado titulado La experiencia de la muerte, estudiamos el 
Fr. 816 Kannicht del Fénix y los versos 189-197 del Hipólito, que cuentan 
con una estructura ideológica muy semejante entre sí, en la que parece haber 
influencias de la concepción órfica de la muerte: se considera la vida como 
un continuo sufrimiento, pero nuestro ciego apego a ella se debe a la falta de 
experiencia de lo que es la muerte. Una de las principales metas de los 
misterios órficos era ofrecer al iniciado una experiencia previa de la muerte 
que le sirviera como preparación para cuando ese momento le llegara de 
verdad. Además, hemos añadido el análisis de los versos 208ss del Hipólito, 
que parecen contener referencias veladas al paisaje infernal de la concepción 
órfica, que encontramos descrito en textos como las laminillas áureas o en el 
Fr. 178 Sandbach de Plutarco. 
 
 En el apartado Reso 962ss, un destino especial en el Más Allá  
retomamos este pasaje del Reso, que ya antes habíamos analizado con 
motivo del estudio de la figura de Orfeo. Nos hemos centrado aquí en el 
hecho de que el destino de ultratumba que la Musa reclama para su hijo tiene 
muchos detalles que sólo parecen tener sentido dentro de la concepción 
escatológica órfica: se reclama la liberación del alma de Reso por parte de 
Perséfone, se menciona la obligación de esta diosa a honrar a los amigos de 
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Orfeo y se habla de la adquisición de un nuevo estatus tras la muerte, el paso 
de hombre a dios. 
 
 En La muerte como paso a otra vida: Medea, 1036-1039 e Ion, 
1061-1068, realizamos un breve comentario de esos dos pasajes euripideos, 
en los que encontramos referencias a la idea de una existencia post mortem, 
que apunta a la concepción escatológica órfica.  
 
 El amplio apartado titulado Fr. 912 Kannicht de los Cretenses 
(OF 458) está por completo dedicado al estudio de ese fragmento en relación 
a distintos temas: en primer lugar, realizamos un análisis detallado tanto de 
los problemas textuales como de la ideología escatológica que el pasaje 
encierra. En segundo lugar, proponemos, partiendo de la comparación con 
las columnas 3 y 6 del Papiro de Derveni, una posible identificación de las 
yuca;" ejnevrwn que se invocan en el texto euripideo. Por último, examinamos 
el Fr. 912 Kannicht en relación a los Cretenses, sobre todo al Fr. 472 
Kannicht, y a la visión que el trágico, junto con otros testimonios, ofrece 
sobre la manera en que el orfismo pudo desarrollarse en Creta. 
 
 El último apartado del capítulo dedicado a la escatología se titula 
Metempsicosis: de ser humano a animal. Hécuba 1259ss. Proponemos una 
nueva interpretación de este complicado pasaje en relación a las creencias 
órficas en la transmigración de las almas.   
      
- En el capítulo dedicado a las cosmogonías órficas analizamos en primer 
lugar el Fr. 758a Kannicht de la Hipsípila, que parece contener restos de una 
cosmogonía adscrita a la tradición órfica en la que el origen del mundo se 
encuentra en el nacimiento de Eros a partir de un huevo cósmico; tradición que 
parodia Aristófanes en los versos 688-702 de las Aves.  En segundo lugar, nos 
centramos en la cosmogonía que aparece en el Fr. 484 Kannicht de la Melanipa 
la sabia, cuyo primer verso se ha encontrado inscrito en una fiala junto con otros 
tres pertenecientes a un himno órfico dedicado al sol. Esta cosmogonía euripidea 
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es muy semejante a la que Apolonio de Rodas (1. 494ss) pone en boca del propio 
Orfeo; ambas proponen el origen del universo a partir de una “forma única” 
indiferenciada de la que surge la pareja Cielo y Tierra. Ambos pasajes 
corresponden a una tradición órfica diferente de la del huevo cósmico, incluso 
quizá podría entenderse que esa “forma única” fuera otra manera de referirse a 
Noche. Por otra parte, hemos añadido un anexo a este capítulo donde nos 
dedicamos al Fr. 182a  Kannicht de la Antiopa y al Fr. 1004 Kannicht, que 
presentan a Cielo y Tierra como los padres de todos los seres, y además 
contienen una serie de detalles que podrían apuntar a ideas cosmogónicas órficas. 
 
-  En el capítulo titulado el secreto ritual, analizamos el reflejo en 
Eurípides (en el Fr. 648 Kannicht del Protesilao y en Bacantes vv. 471-474) de 
la fórmula “cerrad las puertas, profanos”, mediante la que se expresa la 
prohibición a los profanos de acceder a ciertos conocimientos reservados 
únicamente para los iniciados. Esta fórmula pertenece al ámbito mistérico órfico-
dionisíaco-eleusinio y se especializa como encabezamiento de los textos 
sagrados atribuidos, sobre todo, a Orfeo. 
 
-El último capítulo titulado la Catábasis de Heracles atiende dos pasajes 
en los que Eurípides menciona el descenso de Heracles a los infiernos: el  Fr. 
371 Kannicht del drama satírico Euristeo y los versos 606-613 del Heracles. 
Tras un análisis en profundidad de los textos, hemos recogido la teoría de 
algunos estudiosos416, según la cual diferentes textos que narran el descenso al 
Hades de Heracles, entre los que se encuentran los dos pasajes de Eurípides, 
podrían tener una fuente común. Sería un poema órfico, una Catábasis de 
Heracles, que quizá circularía bajo el nombre de Museo. 
 
 
 
 
                                                 
416 Norden (1926); Lloyd-Jones (1990);  Bernabé (2005a) OFF 713-716. 
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12. LA CONVERSIÓN EN bavkco"vvv : PRECEPTOS DE UNA 
VIDA ASCÉTICA 
 
12. 1. Introducción 
El orfismo, a diferencia del dionisismo y de los misterios de Eleusis, que 
proporcionan una experiencia religiosa transitoria y puntual, requiere una ascesis 
de vida, una práctica permanente417, para conseguir el mantenimiento de la 
pureza adquirida en los rituales iniciáticos. Esta forma de vida se rige por el 
estricto seguimiento de los preceptos que marca el  jOrfiko;" bivo"418. 
Así, Platón, en las Leyes 782c419, menciona “unas formas de vida 
llamadas órficas” que se caracterizan por la abstención de alimento animado y el 
rechazo al sacrificio sangriento, rasgos que los órficos comparten con el 
pitagorismo420:  
TÕ dł m¾n qÚein ¢nqrèpouj ¢ll»louj œti kaˆ nàn paramšnon Ðrîmen 
pollo‹j: kaˆ toÙnant…on ¢koÚomen ™n ¥lloij, Óte oÙdł boÕj ™tÒlmwn młn geÚesqai, 
qÚmat£ te oÙk Ãn to‹j qeo‹si zîia, pšlanoi dł kaˆ mšliti karpoˆ dedeumšnoi kaˆ 
toiaàta ¥lla ¡gn¦ qÚmata, sarkîn d' ¢pe…conto æj oÙc Ósion ×n ™sq…ein oÙdł 
toÝj tîn qeîn bwmoÝj a†mati mia…nein, ¢ll¦ 'Orfiko… tinej legÒmenoi b…oi 
™g…gnonto ¹mîn to‹j tÒte, ¢yÚcwn młn ™cÒmenoi p£ntwn, ™myÚcwn dł toÙnant…on 
p£ntwn ¢pecÒmenoi.  
 
Vemos que todavía para muchos persiste incluso ahora el hecho de que los 
hombres se sacrifiquen unos a otros; y entre otros escuchamos lo contrario, cuando no se 
atrevían a probar vaca, y los sacrificios a los dioses no eran animales, sino tortas y frutos 
bañados en miel, y otras ofrendas puras similares, y se apartaban de la carne porque no era 
piadoso comerla ni manchar con sangre los altares de los dioses, pero algunos de los 
nuestros llevaban en aquel entonces las formas de vida llamadas órficas, tomando todo lo 
sin alma y, por el contrario, apartándose de todo lo que tiene alma (Pl. Lg. 782c). 
 
                                                 
417 Cf. Turcan (1986) 227-246. 
418 Para un estudio detallado sobre la vida órfica, sus rituales y sus preceptos cf. Jiménez 
San Cristóbal (2002a) y (en prensa 2).  
419 Cf. Bernabé  (1998a) 55s. 
420 Como iremos viendo, muchos de los preceptos de vida que encontramos atribuidos a 
los órficos, también han sido atribuidos, generalmente por distintas fuentes, a los pitagóricos. 
Ambas corrientes debieron de tener muchos puntos en común lo que hizo que en determinado 
momento llegaran a confundirse. Cf. Casadesús (en prensa 2).   
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La dieta vegetariana y la aversión hacia los sacrificios cruentos son dos 
de los preceptos órficos más importantes y conocidos, pero no eran los únicos, 
como veremos en este capítulo.  
En el orfismo, el objetivo último es alcanzar tras la muerte una vida feliz 
en unión con la divinidad. Ésta sólo se consigue a través de la observancia de 
una forma de vida ascética que garantiza el mantenimiento de la pureza ritual, 
único medio para borrar la falta precedente cometida por nuestros antepasados 
los Titanes. El castigo que a consecuencia de él paga el ser humano, según las 
creencias órficas, consiste en permanecer atrapado en el penoso ciclo de 
reencarnaciones hasta que purifique su falta y obtenga el perdón de los dioses 
por esa culpa421. 
Los pasajes de los Cretenses y del Hipólito en los que nos vamos a 
centrar en este capítulo constituyen un importante testimonio para el estudio de 
la ascesis órfica, tanto por ser de los más antiguos como por ser de los más 
completos en cuanto a esos preceptos de vida. 
 
 
12. 2. Los Cretenses, Fr. 472 Kannicht  
12. 2. 1. El texto422 
Foinikogenoàj pa‹ tÁj Tur…aj tšknon EÙrèphj  
kaˆ toà meg£lou ZhnÒj, ¢n£sswn  
Kr»thj ˜katomptolišqrou·  
¼kw zaqšouj naoÝj prolipèn,  
oŒj aÙqigen¾j tmhqe‹sa dokoÝj     5 
steganoÝj paršcei CalÚbwi pelškei  
kaˆ taurodštwi kÒllh<i xun>qe‹s’  
¢treke‹j ¡rmoÝj kupar…ssoj.  
¡gnÕn dł b…on te…nomen ™x oá  
DiÕj 'Ida…ou mÚsthj genÒmhn,     10 
                                                 
421 Sobre la interpretación órfica de la vida y la muerte, el mito de los Titanes y el ciclo 
de reencarnaciones vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
422 Seguimos la edición de Bernabé (2004a) 257-8.  Destacan también las ediciones de 
Nauck (1926) Fr. 472; Cantarella (1964) Fr.3; Austin (1968) Fr. 79; Collard-Cropp-Lee (1995) 
Fr. 472; Jouan-Van Looy  (2000) Fr. 2;  Kannicht (2004) Fr. 472. Para más bibliografía sobre el 
fragmento vid. n. 425. 
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kaˆ nuktipÒlou Zagršwj bront¦j  
t£j t’ çmof£gouj da‹taj telšsaj  
mhtr… t’ Ñre…ai d©idaj ¢nascën  
met¦ kour»twn  
b£kcoj ™kl»qhn Ðsiwqe…j.      15 
p£lleuka d’ œcwn e†mata feÚgw  
gšnes…n te brotîn kaˆ nekroq»kaj  
oÙ crimptÒmenoj t»n t’ ™myÚcwn  
brîsin ™destîn pefÚlagmai.  
 
Hijo de la tiria de fenicio linaje, descendiente de Europa y del gran  Zeus, señor 
de Creta de cien ciudades. Vengo, tras dejar los muy divinos templos, a los que el ciprés 
autóctono, al ser cortado con la cáliba segur, proporciona vigas de cubrimiento, y, al ser 
unido con cola de taurina ligazón, ensamblajes precisos. 
Llevamos una vida pura, desde que me convertí en iniciado de Zeus del Ida. 
Tras celebrar los truenos del nocturno Zagreo y los banquetes de carne cruda, y tras 
haber alzado las antorchas en honor de la Madre Montaraz, junto con los Curetes, fui 
llamado Baco, una vez purificado. 
Vestido totalmente de blanco rehuyo la generación de los mortales y los 
sarcófagos, sin acercarme a ellos, y me guardo de comer alimentos que tengan ánima.  
 
 
12. 2. 2. Cuestiones previas 
A) Argumento de la tragedia e integración del fragmento en ella 
El Fr. 472 completo ha sido transmitido por Porfirio y de manera parcial 
(vv.4-8) por Erotiano423. Aunque en ningún caso se menciona el nombre de la 
tragedia a la que pertenece, los críticos están unánimemente de acuerdo en que se 
trata de los Cretenses. 
Aunque la tragedia se encuentra en un estado muy fragmentario, parece 
seguro que el tema central era el nacimiento del minotauro, con el que queda al 
descubierto el deseo vergonzoso de Pasífae, esposa del rey cretense Minos,  
hacia el hermoso toro blanco enviado por Posidón. Así había castigado la 
divinidad al soberano por incumplir su promesa de sacrificar al hermoso animal 
en su honor. La tragedia se centraría en ese extraordinario alumbramiento y en 
sus consecuencias, no sólo para Minos y su esposa, sino también para la nodriza, 
                                                 
423 Porph. Abstin. 4. 19. 5-24 Nauck ; Erot. s.v. ajtrekevw" (11. 16-12. 2 Nachmanson). 
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Ícaro y Dédalo, que fueron cómplices y ayudantes en la pasión antinatural de 
Pasífae424. 
El fragmento que nos ocupa pertenecería a la parte anapéstica de la 
párodos, cuando el coro se presenta ante el rey Minos en su palacio. Porfirio 
introduce el pasaje hablando así del coro: 
Öj toÝj ™n Kr»thi toà DiÕj prof»taj ¢pšcesqai fhsˆ di¦ toÚtwn· 
lšgousi d’ oƒ kat¦ tÕn corÕn prÕj tÕn M…nw·  
 
Quien (sc. Eurípides) dice que los profetas de Zeus en Creta se abstienen (de la 
carne) mediante estas palabras. Los del coro hablan así ante Minos (Porph. Abstin. 4. 19. 
5-24).  
 
Así pues, el coro se compondría de unos “hombres santos” ocupados en 
el culto de Zeus en Creta, y, como tales, su opinión resultaría importante a ojos 
del rey, que probablemente les habría hecho llamar a su presencia para pedirles 
consejo ante el nacimiento del extraño ser.   
En estos versos, Eurípides sienta las bases para la caracterización del 
coro: se trata de hombres virtuosos consagrados a una vida de pureza como 
seguidores de Zeus, Dioniso y Rea. La pureza y santidad del coro, que se 
concreta a lo largo del fragmento, aparece ya apuntada en los primeros versos, 
donde se proclama su lugar de origen, “templos muy divinos”, que subraya la 
pureza y el carácter divino de sus ocupantes y de su forma de vida. Nadie mejor 
que un coro de tales características para dar consejo al rey en un asunto 
relacionado con los dioses y con prodigios extraordinarios. Así comprobamos 
esta labor de asesores en un pequeño diálogo que se nos conservado entre el coro 
y Minos, que se situaría casi al final de la tragedia. En él, estos hombres santos 
aconsejan al soberano que reprima su cólera hacia Pasífae y que se tranquilice y 
reflexione antes de decidir el destino de su esposa, pues ella no es más que una 
víctima de algún tipo de venganza procedente de los dioses. Sin embargo Minos 
no atiende a razones: 
 
                                                 
424 Para una visión más detallada de los Cretenses vid. § 14. 6. 4. 3. El fr. 912 en los 
Cretenses. A. Breve reconstrucción de la tragedia. 
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[CO.] pollo‹si dÁlon [æj qe»laton] kakÕn  
tÒd’ ™st…n· ÑrgÁi [m¾ l…an e‡xh]ij, ¥nax.  
MIN. (...) 
l£zusqe t¾n pano[àrgon, æ]j kalîj q£nhi,  
kaˆ t¾n xunergÕn [t»nde, d]wm£twn d’ œsw  
[¥go]ntej aÙt¦j œir[xat’ ™j krupt]»rion,  
[æj m]hkšt’ e„s…d[wsin ¹l…ou k]Úklon.  
[CO. ¥]nax, ™p…sc[ej· fro]nt…[doj] g¦r ¥xion    50 
tÕ pr[©g]ma· [nhl]¾j d’ o[Ütij] eÜbouloj brotîn.  
[MI.] k[aˆ d¾] d[šdoktai] m¾ ¢nab£llesqai d…khn. 
 
Cor.: Para la mayoría está claro que este mal es de origen divino. No sucumbas 
hasta tal punto a la cólera, soberano. 
Min.: (…) Prended a la malvada, para que muera de muy bella manera, y a 
aquella que es su cómplice. Llevadlas dentro del palacio y encerradlas en un escondrijo 
para que ya no vean jamás el círculo del sol. 
Cor.: Soberano, contente. Pues el asunto es digno de reflexión. Siendo 
despiadado ningún mortal es prudente. 
Min.: Que no se levantará el castigo ya está decidido (E. Fr. 472e vv.42-52 
Kannicht).  
 
 
B) Problemática general del texto 
Se trata de un texto complicado y muy discutido425, tanto por sus 
numerosos problemas textuales como por la interpretación del cuadro religioso 
que presenta. Ambas cuestiones están estrechamente relacionadas, pues, en 
muchas ocasiones las soluciones que se han podido dar a algunos de los 
                                                 
425 Sobre este fragmento exite una amplia bibliografía: Lobeck (1829) 622ss; Hartung 
(1843) 108; Wagner (1846) Fr. 476; Blaydes (1894) 137ss, 327ss; Wilamowitz (1907) 77 n. 1, 
(1931) II 183-185; Harrison (1903a) 478-491, (21927) 50-74 (= 1912); Arnim (1913) 25; Latte 
(1913) 53ss; Croiset (1915); Kern (1916) 563, (1922) Fr. 210 p. 230; Rutgers Van der Loeff 
(1917) 361ss; Meridier (1928) 15-31; Festugière (1935) 372-376 = (1972) 13-63 con addenda; 
Lagrange (1937) 64-66; Schmid (1940) III 410-412; Guthrie (1935) 111-112, 146; Merkelbach 
(1954) 373-375; Corbato (1965) 193-199; Fauth (1967) cols. 2253-2257; Webster (1967) 87-92; 
Colli (1995) Fr. 4 A 15; Verbruggen (1981) 123-125, 200-203; West (1983a) 50ss, 153, 170, 
174; Burkert (1985) 280; Freyburger-Galland, Freyburger y Tautil (1986) 77ss; Turcan (1986) 
235ss; Casadio (1990) 278-310; Cozzoli (1993) 155-172, (2001) 18-31, 79-93; Collard-Cropp-
Lee (1995) 53-70; Albinus (2000) 115; Jouan-Van Looy  (2000) 310ss y Fr. 2; Bernabé (2004a) 
257-286.   
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problemas textuales426 dependen claramente de la interpretación de la 
religiosidad que describe el pasaje. Ésta fue entendida por algunos estudiosos427 
como una invención poética de Eurípides, mediante la acumulación arbitraria de 
elementos propios de diferentes cultos. Sin embargo, también hay quienes 
consideran428 que este texto es un importante testimonio de la situación religiosa 
de la época respecto al orfismo. El trágico se habría basado en ella para hacer 
una reelaboración poética, pero que en todo momento respondería a la realidad. 
Así pues, el pasaje podría admitirse como testimonio de las manifestaciones 
religiosas del s. V a. C. en el ámbito del orfismo. 
 
 
12. 2. 3. Estructura 
El pasaje que nos ocupa se estructura en tres partes bien diferenciadas: 
- 1ª parte (vv. 1-3): presentación del coro ante el rey Minos mostrándole 
sus respetos. 
- 2ª parte (vv. 4-8): procedencia del coro. Indica que viene de templos 
muy sagrados y da una breve descripción de ellos. 
- 3ª parte (vv. 9-19): creencias religiosas del coro y descripción de su 
forma de vida. Esta parte podría dividirse en dos subsecciones: 
- a) vv. 10-15: alusión al ritual que tiempo atrás el coro 
debió cumplir para poder conseguir la pureza que ahora conserva 
mediante su forma de vida. 
- b) vv. 16-19: enumeración de los preceptos en los que se 
fundamenta su forma de vida ascética. 
 
                                                 
426 Este capítulo se centra sobre todo en la interpretación religiosa del fragmento, pero 
estudiamos también algunos de los problemas textuales más significativos.  
427 Latte (1913) 53ss ; Wilamowitz (1931) II 183-185; Austin (1968) Fr. 79; Festugière 
(1935) 372-376; Moulinier (1955) 63; Des Places (1969) 201; Cozzoli (1993) 155-172, (2001) 
28. Para una visión más detallada sobre las diferentes interpretaciones del cuadro religioso del 
pasaje cf. Verbruggen (1981)123-125. 
428 Harrison (1903a) 478; Kern (1916) 563; Petazzoni (1921) 121; Rizzo (1930) 78; 
Lagrange (1937) 62; West (1983a) 170; Turcan (1986) 237;  Casadio (1990) 283; Bernabé 
(2004a) 285-6. 
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En realidad, esta tercera parte estaría compuesta en forma anular, pues en 
el verso 9 se menciona someramente su forma de vida basada en la pureza, 
inmediatamente después se aluden los rituales iniciáticos previos (vv. 9-15) y se 
termina (vv. 16-19) matizando en qué consiste la vida pura mencionada al 
principio.  
 
Encontramos tres palabras clave que hacen referencia a la idea de 
“pureza”, en torno a la cual gira todo el pasaje. Esas tres palabras marcan la 
división del texto en tres partes y a su vez, la subdivisión de la tercera parte en 
dos: 
- En el v. 4, zaqevou", separa el final de la primera parte del inicio de la 
segunda. 
- En el v. 9, aJgno;n, marca el comienzo de la tercera parte. 
- En el v. 15, oJsioqeiv", coincide con el final de la primera subsección de 
la tercera parte (vv. 9-15). 
El texto está construido en torno a la idea de pureza: se pasa de una 
pureza más general o externa, a una personal o particular (es decir, de la del 
templo zaqevou", a la de la forma de vida de cada uno de sus fieles, aJgno;n bivon). 
Los versos posteriores también tienen como elemento central este concepto: en 
los versos 10-15 se explica cómo han llegado a ser puros gracias a unos ritos 
iniciáticos (oJsioqeiv"), y los vv. 16-19 son una amplificación que concreta 
aquello en lo que consiste llevar una vida pura.  
A continuación analizaremos cada una de las partes que componen el 
pasaje, tanto en su contenido como en los problemas textuales más importantes 
que presenten, aunque es en la tercera donde nos extenderemos más, puesto que 
contiene la descripción de los preceptos que rigen la vida ascética del coro. 
 
 
12. 2. 4. Versos 1-3. El coro presenta sus respetos al rey Minos 
El coro se presenta ante el rey con elogios que muestran su respeto hacia 
él. En estos tres versos, por un lado, se hace hincapié en su excepcional linaje, 
como hijo de Zeus y Europa, y,  por otro, en su condición de rey de Creta. 
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El lenguaje del coro es arcaizante, pomposo y grandilocuente con objeto 
de imbuir de solemnidad y dignidad su discurso ante el rey. Esta forma de 
expresarse está más acentuada en la primera y segunda partes, aunque en la 
tercera también se percibe el mismo tono. Son abundantes los hapax, pues ya en 
estos tres primeros versos encontramos dos:  
- Foinikogenou'" (v.1): es un epíteto referido a th'" Turiva", es decir a 
Europa, la madre de Minos. El coro podría aludir una la doble posibilidad de la 
ascendencia de Europa, bien como hija de Fénix, o bien como hija de Agenor. 
Como descendiente de éste último sería tiria, pues él era rey de esa ciudad; como 
hija de Fénix sería fenicia, dado que fue éste quien dio nombre a esa 
población429.  
- eJkatomptolievqrou (v.3): funciona como epíteto de Krhvth". “Creta de 
cien ciudades”  ya aparece en Homero Il. 2. 649, pero con el adjetivo 
eJkatovmpolin. Eurípides ha creado un adjetivo de sabor mucho más épico y 
altisonante combinando dos elementos homéricos: ha tomado el 
adjetivo  eJkatovmpolin que acabamos de mencionar, y ha sustituido la segunda 
parte del compuesto por otro sustantivo, ptoliveqron (Il. 2. 133), más 
arcaizante430. Mediante este epíteto se pretende además destacar la extensión y la 
riqueza del territorio sobre el que Minos gobierna, por otra parte, además, parece 
que en realidad la Creta de época arcaica se compuso de unas cien villas según 
indican los hallazgos arqueológicos431. 
En  cuanto al primer verso, podemos resaltar uno de los puntos más 
discutidos del texto: se ha querido ver un problema textual en la reiteración 
pai' th'" Turiva" y tevknon Eujrwvph". Se ha propuesto enmendarlo secluyendo 
uno de los dos sintagmas, que sería entendido como una glosa que se ha 
introducido en el texto. 
Así, son muchos los editores432 que han creído apropiado eliminar 
pai' th'" Turiva", porque por un lado redunda Turiva" con Foinikogenou'", y por 
otro, pai' th'" Turiva" y tevknon Eujrwvph" aluden a la misma realidad. 
                                                 
429 Collard-Cropp-Lee (1995) 68. 
430 Bernabé (2004a) 265. 
431 Boardman (21982) 3, 222ss. 
432 Bothe (1844) 168; Cobet (21878) 289; Arnim (1913) 25; Nauck (21926); Austin 
(1968); Collard-Cropp-Lee (1995) 68; Jouan-Van Looy (2000) 323; Cozzoli (2001) 61-62. 
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Otros autores433 piensan que mejor sería secluir tevknon Eujrwvph", porque 
parece más fácil que la glosa sea aquella que contiene el nombre propio y no el 
gentilicio. 
Sin embargo, considero, como ya antes han hecho Cantarella y 
Bernabé434, y como acepta Kannicht con dudas, que no hay necesidad de 
eliminar ninguno de los sintagmas del texto que se nos ha transmitido. La 
redundancia en la expresión estaría justificada por el tono ampuloso en el que el 
coro se dirige a Minos; se trataría de un lenguaje solemne y respetuoso por ir 
dirigido al rey, y se estaría acentuando una forma de expresión arcaizante e 
hinchada.  
Según Cantarella, Turiva" sería una precisión de Foinikogenou'", pues 
tenemos atestiguada una acumulación muy semejante en otro pasaje de 
Eurípides435. En cuanto a la repetición pai' th'" Turiva" y tevknon Eujrwvph", 
Cantarella ofrece numerosos ejemplos de este tipo de reiteraciones en tragedia436. 
Se trataría, por tanto, de una redundancia poética que aparece en varias ocasiones 
en el género trágico. 
 
 
12. 2. 5. Versos 4-8. Procedencia del coro 
En el verso 4, el coro señala que su lugar de procedencia es un templo 
muy divino (probablemente naouv" sea un plural poético). Podría tratarse de una 
primera declaración de principios, pues si vienen de un lugar tan divino deben 
tener parte de esa sacralidad y preservar la pureza del lugar mediante una forma 
de vida pura, que en absoluto mancille el emplazamiento del que proceden. Es 
una primera forma de caracterización del coro como hombres santos. 
                                                 
433 Merkelbach (1954) 373-5; Corbato (1965). 
434 Cantarella (1964) 63-64; Bernabé (2004a) 264-5. Cantarella señala que ya antes 
Bentley (1691) y Hartung (1843) 108 no encontraron nada que pudiera entenderse como una 
interpolación.  
435 Hyps. Fr. 752g, 21-22 Kannicht: Foinivka" Turiva pai'" / Eujrwvpa lipou's j ejpevba... 
Cantarella (1964) 64, F. I III 21-24: “Turiva, detto di Europa, è del tutto normale, anche dopo 
Foinikogenou'", di cui è una precisazione: il Fr. Sopra cit. dell’ Hyps. conferma, se occorresse, 
che nulla è da espungere qui.” 
436 A. Ch. 264ss, 896; S. Tr. 61, Phil. 260; E. Med. 1069, IA 896. 
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En los versos siguientes (5-8) se describe el templo, en términos 
tremendamente enrevesados437, insistiendo en detalles de su construcción: la 
madera de ciprés es la materia utilizada y para su ensamblaje no se ha usado 
ninguna pieza metálica, sino probablemente una especie de cola. Estos detalles 
parecen otorgar un carácter arcaico al santuario  e impregnarlo de pureza ritual. 
Uno de los puntos más complicados de esta segunda parte se encuentra en 
el verso 7, a causa de una corrupción textual: Porfirio transmite 
taurodevtwi krhqei's j, mientras que Erotiano lee taurolevtwi kollhqei;"438. Es 
obvio que Erotiano ha confundido una D con una L al leer taurolevtwi y el 
participio en forma masculina ha sido corregido ya por Bentley por la femenina 
kollhqei's j, puesto que concierta con el sustantivo kupavrisso". 
Taurodevtwi es un hapax que se compone por el sustantivo tau'ro"  
(“toro”) y una forma sufijada del verbo devw (“atar”). Se trata de una forma 
adjetival que debe concertar con algún sustantivo, que no aparece en el texto tal 
y como nos ha llegado. Es probable que la forma kollhqei;" de Erotiano esconda 
el sustantivo kovllhi (“cola”) con el que concertaría el hapax. Así pues, 
taurodevtwi kovllhi sería una forma poética del término taurokovllhi439, que es 
una especie de cola hecha a partir de la mucosidad del sebo de la piel de los 
toros440 y que habría sido útil en la construcción de estructuras de madera441.  
En toda esta descripción del templo Eurípides insiste, por un lado, en su 
carácter arcaico, puesto que los santuarios griegos más antiguos eran de madera. 
Refuerza así, dotando al templo de una mayor antigüedad, su prestigio.  
Por otro lado, Eurípides subraya, mediante el hapax taurodevtwi, el 
hecho de que en el ensamblaje del templo no se han utilizado clavos, ni ningún 
                                                 
437 Para un estudio sistemático y detallado de la articulación concéntrica de estos versos 
y de los diferentes problemas textuales que presentan cf. Bernabé (2004a) 265-271. 
438 Erot. s.v.  ajtrekevw" (11. 16-12. 2 Nachmanson). 
439 Cozzoli (1993) 159-160; Collard-Cropp-Lee (1995) 68; Bernabé (2004a) 267-269; 
Kannicht (2004). Existe una interpretación diferente del hapax taurodevtwi, según la cual no se 
relacionaría con ese producto de la construcción, sino que estaría aludiendo a la sangre de los 
toros que se habrían sacrificado en el levantamiento del templo y que se habría mezclado con los 
materiales de su construcción. Esta hipótesis fue propuesta por por Harrison (1903a) 480-2, 
seguida por Burkert (1977a) 419 y Verbruggen (1981) 76. Casadio (1990) 281 lo considera como 
una posibilidad. 
440 Contamos con algunos testimonios antiguos que hacen referencia a la obtención de 
esa cola: Arist. HA 3. 11; Plin. HN 11. 231; Plb. 6. 23. 3.   
441 Sobre el uso de la cola y la madera en la construcción de la antigüedad cf. Hodge 
(1960) 126, Burford (1969) 
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otro tipo de unión metálica. Se trata de un detalle que tanto se correspondería con 
una voluntad arqueológica del autor a la hora de describir un santuario arcaico, 
como se relacionaría con antiguas prohibiciones religiosas que impedían 
introducir objetos metálicos en los templos442. La pureza ritual y sacralidad del 
lugar de donde procede el coro está llevada hasta el extremo, pues se respetan las 
leyes religiosas incluso en su construcción. La santidad del coro está en 
consonancia con la del lugar de donde viene. 
 
 
12. 2. 6. Versos 9-19. Creencias religiosas 
En esta tercera parte el coro define su forma de vida ascética, que le 
permite mantener la pureza, una vez obtenida a través de los ritos iniciáticos. El 
cuadro de rituales y de preceptos de vida que ofrece Eurípides, como iremos 
viendo, parece corresponderse a la perfección con las creencias órficas, en las 
que la pureza es una condición básica para conseguir la liberación del ciclo de 
reencarnaciones.  
 
 
12. 2. 6. 1. Proclama de pureza 
En el verso 9 el coro lanza una proclama de la pureza en su forma de 
vida: “Llevamos una vida pura” (aJgno;n de; bivon teivnomen). Se produce así el 
paso de la pureza externa, o general del templo, a la pureza particular de la forma 
de vida de los componentes del coro.  
Como indica el tiempo presente del verbo (teivnomen), se trata de una 
práctica constante, no es algo momentáneo ni puntual. La pureza en todos los 
ámbitos de la vida, es la idea central con la que los miembros del coro son 
caracterizados. Buscan una condición de pureza perdurable, que se mantiene 
gracias a la práctica constante de los preceptos de vida que se detallan en los vv. 
16-19.  
                                                 
442 Cf.  Inscr.  Rom.  Aet.  ap.  Sokolowski  59.  17ss,  p.  114 :  
[ kai; mhqe;]n eijs[f]evrein ...mh]de; kleidivon, mhde; daktuvlion sidhrou'n ktl.  
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Una de las diferencias fundamentales entre el dionisismo y el orfismo 
obedece a esa cuestión: mientras que en el culto dionisíaco no órfico se busca un 
estado de éxtasis y de comunión con la divinidad transitorio, que finaliza cuando 
termina la celebración, en el culto órfico se persigue una condición de pureza 
permanente, una pureza que debe ser mantenida incluso tras la muerte443.  
  Por otra parte, también se ha querido ver un problema textual en el 
hecho de que en esta frase se utilice una 1ª persona del plural (teivnomen), 
mientras que en el resto del pasaje  los  verbos  están  en  1ª  del  singular  
(h{kw, genovmhn, ejklhvqhn, feuvgw, pefuvlagmai). Algunos editores444 han 
propuesto subsanar el texto bien como una 1ª persona del singular teivnw y la 
partícula men, o bien como un participio teivnwn445. Sin embargo, esta alternancia 
de número en el verbo está atestiguada en la obra de Eurípides en varias 
ocasiones, por lo que no habría necesidad alguna de enmendar el texto446. 
 
 
12. 2. 6. 2. Elementos del rito iniciático 
A). Cuestiones previas 
Desde el final del verso 9 hasta el verso 15, el coro da varios detalles del 
rito de iniciación al que se sometió para obtener el grado de pureza que logra 
mantener gracias a la práctica de la vida ascética. 
Todas las formas verbales en estos versos son aoristos 
(genovmhn, televsa", ajnascwvn, oJsiwqeiv"), que indican que se trata de acciones 
puntuales ocurridas en el pasado. Contrastan con el tiempo presente de los 
verbos que aparecen en los versos siguientes, con los que, como veremos, se 
                                                 
443 Así se manifiesta en Pl. Phd. 69c (cf. Turcan (1986) 237ss), en la fórmula "Vengo de 
entre puros, pura"de algunas de las laminillas aureas (OFF 488-491, cf. Bernabé-Jiménez (2002) 
137ss), o una inscripción de Cumas (OF 652, Cf. Sokolowski (1969b) nº 120, p. 202) en la que se 
prohíbe a los no iniciados enterrarse junto a los bacos probablemente para no contaminarlos. Los 
preceptos de vida para el mantenimiento de la pureza segurían vigentes incluso tras la muerte, 
pues ésta sólo supone el paso hacia la verdadera vida. Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 100ss, 
(en prensa 2), (en prensa 3). Sobre la inscripción de Cumas cf. Turcan (1986) 227-246 con 
bibliografía; Freyburger-Galland-Freyburger-Tautil (1986) 71; Turcan (1992) I 215ss; Pailler 
(1995) 111ss; Parker (1995) 485; Dubois (1995) nº 19 p. 52.  
444 Arnim (1913) 25. 
445 Nauck (1926) Fr. 472; Cantarella (1964) Fr. 3. 
446 Cf. Hartung (1843) 108; Wagner (1846) Fr. 476; Bernabé (2004a) 271; Kannicht 
(2004) Fr. 472. Sobre este tipo de alternancias verbales en Eurípides cf. Dodds (21960) 160; 
Kühner-Gerth (31955) I, 84. 
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enumeran los preceptos de la vida ascética, y con el presente de la  proclama de 
pureza  en el verso 9, que, al contrario, son acciones durativas. 
Al final del verso 9, ejx ou| marca el punto de partida, se trata de la 
conversión en iniciado (muvsth") de Zeus del Ida. Así, se indica que el coro 
participa de un culto mistérico, en donde es necesario un proceso de iniciación 
para poder acceder a las enseñanzas doctrinales, que pretenden una relación más 
cercana con la divinidad y una soteriología. 
El orfismo era una religión mistérica, que, por tanto, requería un proceso 
iniciático. Sus fieles debían convertirse en muvstai, pues los conocimientos 
propios de su doctrina sólo podían ser adquiridos por iniciados447. No había 
ningún tipo de objeción por la edad, el sexo o el nivel social para convertirse en 
iniciado, pues el mayor elemento disuasorio serían las exigencias de la vida 
ascética, que, como vamos a ver, encajan a la perfección con las prohibiciones 
que en este fragmento de los Cretenses aparecen. 
 
B). Divinidades mencionadas 
Eurípides menciona varios actos rituales pertenecientes al proceso 
iniciático que culmina con la purificación y la conversión en Baco. En ellos 
intervienen tres dioses (Zeus, Dioniso y Rea) y unas divinidades menores (los 
Curetes), que se adscriben dentro del ámbito del orfismo. Hablemos primero de 
cada una de estas divinidades: 
 
1) Zeus del Ida (v.10): Zeus es el dios supremo tanto en el orfismo como 
en la religión tradicional. Según las creencias órficas, él es el recreador de 
                                                 
447 Existe una conocida fórmula, que cuenta con dos versiones: “hablaré a quienes es 
lícito. Cerrad las puertas, profanos.” (fqevgxomai oi|" qevmi" ejstiv: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi), 
y  “Cantaré para conocedores. Cerrad las puertas profanos”  (ajeivsw xunetoi'si: quvra" d j  
ejpivqesqe bevbhloi). Muy posiblemente sirvió de sello (sfragi"v) o identificación, que solía 
encabezar textos sagrados relacionados con el orfismo y el pitagorísmo (Papiro de Derveni, 
Testamento de Orfeo, Rapsodias, y algunos poemas atribuidos a Pitágoras). Eurípides se hace eco 
de esta fórmula en un par de ocasiones: Protesilao Fr. 2 Jouan-Van Looy:  “pues no es lícito 
(qevmi") que un profano (bevbhlon) pise las moradas” y en Bacantes 474: “Prohibido está a los 
mortales no iniciados en los misterios báquicos (ajbakceuvtoisin, que es el que no ha sido 
iniciado, pero referido al ámbito dionisíaco, es un sinónimo de  bevbhlo") saberlo (...) no es lícito 
(qevmi") que tú lo oigas, pero son dignos de conocer.” Esta vez dentro de un contexto dionisíaco. 
Cf. Bernabé (1996b) 13-37 y vid. § 16. El secreto ritual. 
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nuestro mundo: tras una primera creación, es Zeus quien reorganiza el universo, 
haciendo que de nuevo surja todo  a partir de él448.  
Es muy probable que el culto a Zeus Ideo en Creta se haya extendido a lo 
largo de más de mil años, desde época minoica hasta bien entrada la época 
romana449. Existe una cueva cerca de la cima del monte Ida, donde se daba culto 
a Zeus con ofrendas, rituales y festivales450. Esta cueva fue explorada desde 1885 
y en ella se han encontrado todo tipo de ofrendas y objetos votivos de diferentes 
épocas. También se ha descubierto la existencia de una parte de la cueva, más 
recóndita e independiente, que parece haber sido el centro de algún tipo de 
iniciación en un culto mistérico451. 
Por otra parte, en múltiples ocasiones y desde muy antiguo, la leyenda 
sitúa el nacimiento de Zeus en Creta, bien en la cueva del Ida452, bien en la de 
Dicte453, o bien en Licto454. 
 
2) Zagreo (v.11): Es muy probable que en época de Eurípides el epíteto 
Zagreo fuera una forma de referirse a Dioniso con un sabor arcaico y ritual, 
como señala Casadio455. El origen, la etimología de esta denominación y sus 
relaciones con Dioniso y el Zeus cretense continúan siendo muy discutidos456.  
Los órficos hacen a Dioniso hijo de Zeus y Perséfone, y protagonista del 
mito que explica el origen y la naturaleza humana: los Titanes lo devoran siendo 
niño, pero él renace a partir de su corazón que fue salvado bien por Atenea, bien 
                                                 
448 Cf. Bernabé (2003a), en donde se observa el papel esencial de Zeus en cada una de 
las teogonías órficas.  
449 Cf. Willetts (1962) 239-243.  
450 De un importante festival trietérico en la cueva del Ida habla una inscripción de 
Gortina de principios del s. V a. C., Guarducci (1950) nº 80. Cf. Willetts (1962) 242-3. 
451 Para una descripción detallada de la cueva y los rituales que pudieron llevarse a cabo 
en ella Cf. Faure (1964) 99-131. Cf. también Faure (1956) 97.  
452 P. ej. Ov. Fast. 4. 207. 
453 P. ej. Apollod. 1. 1. 6; D. S. 5. 70; Verg. G. 4. 153. 
454  P. ej. Hes. Th. 475-485. 
455 Casadio (1990) 289-290.  
456 Sólo hay tres menciones de Zagreo anteriores a  nuestro texto euripideo y  que, igual 
que en él, no hacen referencia explícita al mito órfico de Dioniso niño: Alcmaeonis Fr. 3 
Bernabé, A. Fr. 5 y 228 Radt. La identificación de Dioniso y Zagreo de manera explícita aparece 
por primera vez en Call. Fr. 43. 117 Pf. (= 50. 117 Maas.), pero verosímilmente ya en época de 
Eurípides se habría producido ese sincretismo.  Sobre Zagreo cf. Wilamowitz (1931) I 250; 
Guthrie (1935) 113; Fauth (1967) 2221ss; Nilsson (31967) 686; Henrichs (1972) 56ss; West 
(1983a) 152ss; Burkert (1985) 298; Fol (1990) 37-45; Casadio (1994). Sobre la asociación de 
Zagreo con Zeus cf. Willetts (1962); Verbruggen (1981) 121-125, 202-203, 240-243; Colli 
(1995) 4 A [15]. 
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por Rea, según versiones457. Zeus castiga a los Titanes fulminándolos con el rayo 
y de los restos que de ellos quedan surge el ser humano458. Dioniso es una 
divinidad fundamental en las creencias órficas tanto porque es quien en última 
instancia debe perdonar al hombre para que obtenga la liberación de la falta 
heredada de sus antepasados los Titanes459, como también porque las teogonías 
órficas innovan al hacer que la sucesión en el reinado divino no se detenga en 
Zeus, sino que continúe con el reinado de Dioniso460.  
Además vemos que en el texto euripideo se califica a Zagreo con el 
epíteto “nocturno” o “noctívago” (nuktipovlou), que desde antiguo se había 
utilizado para denominar a los fieles en los cultos de Dioniso. Así, en un 
fragmento de Heráclito se critica a todos aquellos que participan en los rituales 
dionisíacos, entre los que se encuentran los noctívagos: 
T…si d¾ manteÚetai `Hr£kleitoj Ð 'Efšsioj; nuktipÒloij, m£goij, b£kcoij, 
l»naij, mÚstaij· toÚtoij ¢peile‹ t¦ met¦ q£naton, toÚtoij manteÚetai tÕ pàr· t¦ 
g¦r nomizÒmena kat’ ¢nqrèpouj must»ria ¢nierwstˆ mueàntai.  
 
¿Para quiénes profetiza Heráclito el efesio? "Para los noctívagos, los magos, los 
bacos, las bacantes, los iniciados. A ellos los amenaza lo que hay tras la muerte, a ellos 
les profetiza el fuego. Pues se inician de forma impía en los misterios que se practican 
entre los hombres". (Heraclit. Fr. 87 Marc. = B 14 D. –K.) 
 
Eurípides en el Ión califica a las bacantes también con este adjetivo: 
†na B£kcioj ¢mfipÚrouj ¢nšcwn peÚkaj  
             laiyhr¦ phd©i nuktipÒloij ¤ma sÝn B£kcaij  
 
Donde Baco alzando sus antorchas encendidas ágilmente salta junto con sus 
noctívagas bacantes (E. Ion 716-717). 
 
La primera ocasión en la que encontramos este adjetivo (nuktipovlo") 
aplicado a Dioniso es en el texto de los Cretenses que nos ocupa. Posteriormente 
Plutarco menciona el adjetivo nuktevlio" entre los apelativos de Dioniso en el 
                                                 
457 OF 59 Rea-Deméter, OF 327 Atenea. Sobre las distintas versiones del mito de 
Dioniso cf. Bernabé (1998b) 29-39 y (2002e).   
458 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá, en especial n. 656. 
459 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
460 OF  299 I, Cf. Bernabé (2003a) 182-4, vid. § 14. 6. 2. 7.  El dios innominado. 
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contexto de su desmembramiento y resurrección. Nuktevlio" es un equivalente 
claro del nuktipovlo" que encontramos en el texto euripideo461:  
tÕ młn p£qhma kaˆ t¾n metabol¾n diaspasmÒn tina kaˆ diamelismÕn 
a„n…ttontai, DiÒnuson dł kaˆ Zagrša kaˆ Nuktšlion kaˆ 'Isoda…thn aÙtÕn 
Ñnom£zousi kaˆ fqor£j tinaj kaˆ ¢fanismoÝj eŁta d’ ¢nabièseij kaˆ 
paliggenes…aj o„ke‹a ta‹j e„rhmšnaij metabola‹j a„n…gmata kaˆ muqeÚmata 
pera…nousi·  
 
En cuanto al sufrimiento y la transformación hablan en enigma como de un 
desgarramiento y un desmembramiento, y a Dioniso lo llaman Zagreo, Noctámbulo 
(Nuktšlion) y dador de partes iguales, y concluyen con unas destrucciones y 
desapariciones, y luego con resurrecciones y palingenesias, enigmas y mitos apropiados 
para las mencionadas transformaciones. (Plu. De E Delph. 389a). 
 
El calificativo nuktipovlo" está probablemente relacionado con el 
carácter secreto y nocturno de algunos de los rituales que se realizaban en honor 
a Dioniso462. Este adjetivo lo encontramos también aplicado a otras divinidades, 
todas femeninas, como Temis463, Enodia464 y Hécate465, relacionadas también 
con ritos nocturnos y con el mundo de ultratumba466. 
 
3) La Madre Montaraz (v. 13): con esta denominación se está haciendo 
referencia a Rea467, la madre de Zeus. Según una de las versiones468 del mito 
central del orfismo, ella es quien ayuda a Dioniso a renacer tras haber sido 
asesinado por los Titanes. En las teogonías órficas Rea (identificada con 
                                                 
461 Casadio (1990) 288. Cf et. Harrison (1903a) 481 n. 1; Lagrange (1937) 75; West 
(1983a) 154. 
462 Cf. Graf (1994) 32s. Luciano (Peregr. 29. 8) lo emplea como epíteto del héroe 
Proteo, en un pasaje muy crítico contra los sacerdotes y las iniciaciones nocturnas. Vid. et. A. Fr. 
273a Radt. 
463 OH 79. 7, en este himno órfico Temis es presentada como una profetisa que revela 
los sagrados misterios a los mortales cf. Ricciardelli Apicella (2000a) 519. 
464 Cf. E. Ion 1048. Enodia es una divinidad asociada a la magia y a la nocturnidad, que 
suele identificarse con Perséfone, con Hécate o con Ártemis. 
465 Divinidad relacionada con los rituales y el mundo de los muertos, cf. A. R. 3. 862; 4. 
148, 829, 1020. 
466 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 212-3. 
467 Casadio (1990) 292-293; Collard-Cropp-Lee (1995) 69; Jouan-Van Looy (2000) 324 
n. 45; Bernabé (2004a) 280. 
468 Vid. n. 656. 
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Deméter) es madre y esposa de Zeus469. Éste se habría unido a su madre para 
engendrar a Perséfone, de la que, a su vez, nacería Dioniso. 
Esta Madre Montaraz, que en época de Eurípides ya se habría asimilado a 
Rea-Deméter, podría tener su origen en un a antigua divinidad femenina, señora 
de las fieras (povtnia qhrw'n), de la que ya tenemos constancia en documentos 
micénicos470. Una Magna Mater entendida como la madre Tierra y la madre de 
los dioses.  
 
4) Los Curetes (v. 14): En el verso 14 nos encontramos con un problema 
textual: se nos ha transmitido como kai; Kourhvtwn, lo que sintácticamente 
parece inadmisible, puesto que el kaiv no podría unir el genitivo con ningún otro 
elemento de la oración. Se han propuesto dos formas de enmendar el texto, bien 
considerar que existe una laguna tras Kourhvtwn471, o bien corregir kaiv en 
metav472. Esta última propuesta es la que aquí hemos aceptado por parecer la más 
sencilla; con el sintagma meta; Kourhvtwn se estaría dando a entender que los 
Curetes formaban parte de séquito ritual en la procesión de antorchas de la 
Madre Montaraz. 
Según las teogonías órficas, los Curetes son divinidades que tienen como 
principal cometido cuidar y vigilar a ciertas divinidades: Rea, Zeus, Core y 
Dioniso. En el siguiente fragmento encontramos una referencia a la custodia de 
los Curetes hacia las tres primeras divinidades que hemos mencionado: 
 
 
                                                 
469 P.Derv. cols. 25. 13 y 26. 1. 
470 PY Fr. 1202, MY Oi 703. 3, CN F51. 2. Para un estudio más detallado de los 
origenes de la Madre Montaraz en relación al texto euripideo cf. Cozzoli (2001) 89-90.  
471 Al menos existen dos propuestas para enmendar la posible laguna existente tras 
Kourhvtwn:  
1. Croiset (1915) 220 considera que podría suplirse la laguna con el sintagma 
metevcwn teleth'", con lo que la traducción sería “tras haber sostenido las antorchas en honor de 
la Madre Montaraz y haber participado en la iniciación de los Curetes”. Hace alusión al ritual 
iniciático de los jóvenes cretenses en honor de Rea y Zeus (cf. Willetts (1962) 211-214). 
 2. West (1983a) 153 sustituye la laguna con ejnovploisi coroi'", lo que traduciríamos 
como “tras haber sostenido las antorchas en honor de la Madre Montaraz y de las danzas armadas 
de los Curetes”. Con ello alude la posible recreación en el ritual iniciático de la danza guerrera 
que los Curetes, guardianes de Dioniso niño y anteriormente de Zeus, realizaron alrededor de 
Dioniso según el mito órfico, cf. Str. 10. 3. 11 y Clem. Al. Prot. 2. 17. 2. 
472 Blaydes (1894); Wilamowitz (1931). 
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tosaÚth g£r ™stin ¹ toà qeoà toÚtou p£shj tÁj prÕj t¦ katadešstera 
sunt£xewj Øperbol¾ (...) éste mhdł tÁj KourhtikÁj aÙtÕn de‹sqai frour©j, 
ésper t¾n `Ršan kaˆ tÕn D…a kaˆ t¾n KÒrhn· p£ntej g¦r oátoi di¦ t¦j e„j t¦ 
deÚtera proÒdouj tÁj ¢tršptou fulakÁj tîn Kour»twn ™de»qhsan·  
Es tal la superioridad de este dios (s .c. Crono) en lo que se refiere a la 
organización de toda clase de seres inferiores (…) que ni siquiera necesita de la custodia 
de los Curetes, a diferencia de Rea, de Zeus y de La Muchacha. Pues todos ellos, a causa 
de su procesión hacia los seres inferiores necesitaron la firme custodia de los Curetes 
(Procl. in Pl. Cra. 58. 1 Pasquali = OF 198 I).  
  
A causa de una profecía que anunciaba que Crono sería destronado por 
uno de sus hijos, éste toma la determinación de engullirlos al nacer. Zeus es el 
último de ellos y Rea decide salvarlo haciendo tragar a Crono una piedra en lugar 
del bebé y ocultando el niño en una cueva cretense. La diosa establece a los 
Curetes, que formaban parte de su séquito, como guardianes de Zeus niño. Éstos 
bailaban en torno a él haciendo sonar sus armas para que Crono no pudiera oír el 
llanto del bebé: 
Kaˆ g¦r 'OrfeÝj toÝj KoÚrhtaj fÚlakaj tîi Diˆ par…sthsi tre‹j Ôntaj 
(...)  
Y Orfeo estableció a los Curetes, que eran tres, como guardianes de Zeus 
(Procl. Theol. Plat. 5. 3 [V 16, 24 Saffrey-Westerink] = OF 213 III) 
  
oƒ dł KoÚrhtej œnoploi ™n tîi ¥ntrwi tÕ bršfoj ful£ssontej to‹j 
dÒrasi t¦j ¢sp…daj sunškrouon, †na m¾ tÁj toà paidÕj fwnÁj Ð KrÒnoj 
¢koÚshi.  
 
Y los Curetes armados mientras vigilaban al bebé en la cueva golpeaban las 
lanzas contra los escudos, para que Crono no oyera la voz del niño (Apollod. 1. 5. 7 = 
OF 213 VI). 
  
Zeus, tal y como Rea hizo con él, encomienda la custodia de su hijo 
Dioniso a los Curetes: 
(...) kaˆ  tÒn DiÒnuson ™xhirhmšnouj tîn deutšrwn ful£ttein. 
 
(...) Se dice de ellos (sc. de los Curetes) que guardan a Dioniso (Procl. Theol. 
Plat. 5. 35 [V 127, 21 Saffrey-Westerink] = OF 297 I). 
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Según el mito órfico, los Curetes también bailaban alrededor de Dioniso 
haciendo sonar sus armas para protegerle, pero los Titanes logran burlar esa 
custodia y asesinar al pequeño Dioniso: 
(...) Ön e„sšti pa‹da Ônta ™nÒplwi kin»sei pericoreuÒntwn Kour»twn, 
dÒlwi dł ØpodÚntwn Tit£nwn, ¢pat»santej paidarièdesin ¢qÚrmasin, oátoi d¾ 
oƒ Tit©nej dišspasan, œti nhp…acon Ônta, æj Ð tÁj TeletÁj poiht¾j 'OrfeÚj 
fhsin Ð Qr£ikioj·(...)  
 
A su alrededor (sc. de Dioniso), cuando aún era niño, los Curetes se agitan en 
danza armada, pero los Titanes tras deslizarse dentro con astucia y engañarle con 
juguetes infantiles, estos Titanes lo despedazaron, aunque todavía era muy pequeño, 
como dice el poeta de la teleté, el tracio Orfeo (Clem. Al. Prot. 2. 17. 2 [26 Marcovich] 
= OF 306).   
 
En el OF 198 I, que ya antes hemos citado, se afirma que Core, es decir 
Perséfone, también fue protegida por los Curetes. En otro fragmento 
encontramos otra alusión a esa custodia, pero, en este caso, se denomina 
Coribantes a los encargados de su vigilancia. Coribantes y Curetes473 debieron de 
ser  muy parecidos, tanto que quizá se confundieran. Podría ser incluso que los 
Coribantes fueran un tipo de Curetes encargados de salvaguardar a Core. En el 
siguiente fragmento se explica la denominación de Coribantes con un juego de 
etimologías muy típico en las exégesis de los mitos y cosmogonías órficas474: 
¢n£logon d¾ to‹j ™ke‹ KoÚrhsin ¹ tîn Korub£ntwn (sc. t£xij) 
proba…nousa tÁi KÒrhi kaˆ frouroàsa pantacÒqen aÙthn, éj fhsin ¹ qeolog…a. 
diÕ kaˆ ™pwnum…an œlacon taÚthn. 
 
Semejante a la de los Curetes es la clase de los Coribantes, que marcha delante 
de Core y que la protege en todas partes, según dice la teología. Por eso también 
                                                 
473 Así p. ej. encontramos en E. Ba. 120-125 una posible identificación entre Coribantes 
y Curetes: “¡Caverna de los Curetes y sacras salas de Creta en que nació Zeus! Allí en las cuevas 
los Coribantes de triple penacho inventaron para mí este redondel de tenso cuero”. También se ha 
dado la confusión entre los Curetes y los Dáctilos del Ida, que eran unos geniecillos frigios o 
cretenses, pertenecientes al séquito de Rea, vid. p. ej. Paus. 5. 7. 6. Sobre los Curetes y los 
Coribantes cf. Linforth (1946); Dodds (1951) 82 y n.102; Jeanmaire (1951) 131-138; Burkert 
(1987a) 98.  
474 Se trata de una explicación pseudo-etimológica de la formación del término 
Korubavnte" sobre probaivnonte" th'i Kovrhi, “los que van delante de Core”. Sobre este tipo de 
juegos etimológicos en el orfismo cf. Bernabé (en prensa 4). 
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recibieron este sobrenombre (Procl. Theol. Plat.  6. 13 [VI 66, 4 Saffrey-Westerink] = 
OF 279 I).  
    
 
En las teogonías órficas, como en Hesíodo, se hace referencia al 
nacimiento de Atenea de la cabeza de Zeus, pero ésta nace como ejecutora de los 
pensamientos de Zeus y por ello recibe el sobrenombre de Virtud475. Atenea 
también es puesta bajo la custodia de los Curetes y posteriormente ejerce sobre 
ellos alguna forma de gobierno y dirección: 
œstin g¦r ¹ qeÕj kat¦ taÚthn t¾n dÚnamin ¹gemën tîn Kour»twn, éj 
fhsin 'OrfeÚj · 
  
Pues la diosa (sc. Atenea) es conforme a este poder la guía de los Curetes, 
como dice Orfeo (Procl. in Pl. Cra. 112. 14 Pasquali = OF 267). 
 
kaˆ g¦r oƒ prètistoi KoÚrhtej t£ te ¥lla tÁi t£xei tÁj 'Aqhn©j 
¢ne‹ntai kaˆ periestšfqai lšgontai tîi qallîi tÁj ™l£aj, éj fhsin 'OrfeÚj.  
 
Pues también los primerísimos Curetes y las demás cosas se han consagrado a 
la clase de Atenea y se dice que están coronados con un ramo de olivo, como dice Orfeo 
(Procl. in Pl. R. 1. 138. 12 Kroll = OF 268). 
 
En cuanto a la naturaleza de los Curetes, algunos testimonios afirman que 
son divinidades inferiores a los dioses de los que fueron custodios: 
kaˆ oƒ KourÁtej perˆ toÝj dhmiourgikoÝj qeoÚj, Óti neneÚkasi prÕj tÕ 
ce‹ron. 
  
Y los Curetes rodean a los dioses demiúrgicos476, porque descienden a un nivel 
inferior. (Damasc. in Pl. Phd. 1. 126 [79 Westerink] = OF 213 V).  
 
A pesar de ello, su figura estaría muy presente tanto en el mito como en 
su recreación ritual477. 
                                                 
475 OFF 263-266. 
476 Se refiere a  Dioniso y Core. Sobre este texto, Cf. Jeanmaire (1939) 593-616; Faure 
(1964) 111ss.  
477 De diferentes aspectos del ritual trataremos en el siguiente apartado. En cuanto a la 
importancia de los curetes encontramos que en uno de los himnos órficos (OH 38. 6-7) incluso se 
dice que fueron los primeros en transmitir a los hombres el ritual de la teleté. Sin embargo, 
podría tratarse de una fórmula de reverencia hacia las divinidades a las que se dedica el himno, 
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Así pues hemos visto que en el pasaje euripideo se menciona a Zeus, a 
(Dioniso) Zagreo, a la Madre Montaraz (Rea) y a los Curetes, los cuales ocupan 
un lugar importante en las teogonías órficas.  
 
 
C). El rito de iniciación. 
Desde un punto de vista más general, primero cabe señalar que existen 
algunos testimonios que refieren la existencia de unos cultos cretenses, en los 
que se conmemoran acontecimientos míticos como el nacimiento de Zeus en la 
isla o la muerte de Dioniso niño: 
Antonino Liberal menciona la existencia de un ritual místico anual en una 
cueva cretense, para celebrar el nacimiento de Zeus: 
'En Kr»thi lšgetai eŁnai ƒerÕn ¥ntron melissîn ™n ïi muqologoàsi 
teke‹n `Ršan tÕn D…a kaˆ <oÙk> œstin Ósion oÙdšna parelqe‹n oÜte qeÕn oÜte 
qnhtÒn. ™n dł crÒnwi ¢fwrismšnwi Ðr©tai kaq’ ›kaston œtoj ple‹ston ™kl£mpon 
™k toà sphla…ou pàr.  toàto dł g…nesqai muqologoàsin, Ótan ™kzšhi tÕ toà DiÕj 
™k tÁj genšsewj aŒma.  
 
Dicen que en Creta hay una cueva sagrada, habitada por unas abejas, en la que 
cuentan que Rea dio a luz a Zeus. No es piadoso que nadie entre en ella, ni un dios ni un 
mortal. En unas fechas determinadas, cada año se ve salir de la cueva un fuego muy 
brillante. Cuentan que esto ocurre cuando hierve a borbotones la sangre del parto de 
Zeus… (Ant. Lib. 19. 1-2). 
 
Estrabón también menciona un culto cretense que rememora el 
nacimiento de Zeus. Es curioso que en este texto se mencionen las mismas 
divinidades que en el fragmento de Eurípides: 
 
 
                                                                                                                                    
pues encontramos expresiones muy parecidas dirigidas a otras divinidades en diferentes himnos: 
a las Nereidas en OH 24. 10, a las Musas en OH 76. 7 y a Temis en OH 79. 8.  
Normalmente se menciona a Orfeo como el que organizó y transmitió a los hombres ese 
tipo de rituales (cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 42-52 y Bernabé (2000) 37-53). Algunas 
fuentes hacen referencia a que el tracio aprendió primero los rituales de otros como p. ej. de los 
dáctilos ideos (de frigia, D. S. 5. 64. 4) y luego los reorganizó y transmitió a los hombres. 
 182 
'En dł tÁi Kr»thi kaˆ taàta kaˆ t¦ toà DiÕj ƒer¦ „d…wj ™petele‹to met’ 
Ñrgiasmoà kaˆ toioÚtwn propÒlwn oŒoi perˆ tÕn DiÒnusÒn e„sin oƒ S£turoi· 
toÚtouj d’ çnÒmazon KourÁtaj, nšouj tin¦j ™nÒplion k…nhsin met’ Ñrc»sewj 
¢podidÒntaj, prosths£menoi màqon tÕn perˆ tÁj toà DiÕj genšsewj, ™n ïi tÕn młn 
KrÒnon e„s£gousin e„qismšnon katap…nein t¦ tškna ¢pÕ tÁj genšsewj eÙqÚj, t¾n 
dł `Ršan peirwmšnhn ™pikrÚptesqai t¦j çd‹naj  
 
En Creta no sólo éstos, sino también, y de modo especial, los ritos de Zeus  se 
celebraban acompañados de manifestaciones orgiásticas y con celebrantes similares a 
los sátiros que acompañan a Dioniso. Se les llamaba Curetes, al ser jóvenes que 
ejecutaban movimientos con las armas en su danza, y se añadía el mito del nacimiento 
de Zeus. En ellos se representa a  Crono, que había convertido en una costumbre devorar 
a sus hijos en el momento de su nacimiento, y a Rea, que intentaba disimular sus dolores 
de parto… (Str. 10. 3. 11). 
 
No resultaría disparatado considerar, como una de las opciones posibles, 
que Eurípides se hubiera basado en algún tipo de culto órfico existente en Creta, 
pues hay numerosos testimonios literarios478 que relacionan esta isla con las 
creencias órficas y ciertos hallazgos epigráficos que aseguran la existencia de 
seguidores del orfismo en ella479.  
Entremos ahora en detalle respecto a los elementos propios del proceso 
iniciático en este pasaje de los Cretenses: 
 
 
I. El muvsth"vvv  
El coro afirma en el verso 10 que el primer paso fue convertirse en 
muvsth" de Zeus del Ida. El término muvsth"480 es un genérico para referirse a un 
iniciado, sin adscribirlo a ningún culto mistérico en particular. Este término está 
formado sobre la raíz del verbo muevw, como también así otras denominaciones 
bastante comunes para los fieles en cultos mistéricos, muovmeno", muhqeiv" o 
memuhmevno".  
                                                 
478 P. ej. D. S. 5. 75. 4, 5. 77. 3; Str. 10. 3. 11; Ant. Lib. 19. 1-2; Apollod. 1. 5. 1. Para un 
comentario más detallado vid. § 14. 6. 4. 4. El orfismo en Creta: testimonios y tipos.   
479 Es el caso de  un grupo de laminillas órficas encontradas en Eleuterna y Miliopótamo 
(OFF 478-483, 495, vid. n. 960) y un epigrama encontrado en Festo (OF  568).  
480 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a). 
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Para poder participar en el culto órfico (teletai) se requería un proceso 
previo de iniciación, de conversión en muvsth", que permitía el aprendizaje de 
ciertas enseñanzas doctrinales que ayudarían a comprender las teletai. Sólo los 
iniciados podían conocer el contenido y simbolismo de esas celebraciones, que 
quedaban vedadas al resto de la gente481. 
Por otra parte, aunque existen muchas y variadas formas de denominar a 
los seguidores de la doctrina órfica, contamos con varios testimonios, en 
contextos referidos al orfismo, de la utilización del genérico muvsth" para tal 
objeto: 
Una laminilla áurea de Hiponio atestigua ese término: 
kaˆ d¾ kaˆ sÝ piën ÐdÕn œrcea<i> ¤n te kaˆ ¥lloi  
mÚstai kaˆ b£kcoi ƒer¦n ste…cousi kle<e>ino…. 
 
Y tú también, tras haber bebido, también te irás por la sagrada vía por la que los 
demás iniciados y bacos avanzan gloriosos (OF 474. 15ss, lam. Hipon.). 
 
En otras laminillas más breves también se hace referencia al fiel órfico 
con el genérico muvsth": 
sÚmbola: 'An<d>rikepaidÒqurson. 'AndrikepaidÒqurson.  Brimè. Brimè. 
e‡siq<i> ƒerÕn leimîna. ¥poinoj g¦r Ð mÚsthj. 
 
Contraseñas: Andricepedotirso. Andricepedotirso. Brimó. Brimó. Penetra en la 
sacra pradera, pues el iniciado está libre de castigo (OF 493, lam. Phaer.). 
 
b. FersefÒnhi Pose…dippoj mÚsthj eÙseb»j. 
    A Perséfone (saluda) Posidipo, iniciado piadoso. 
   c. Dex…laoj mÚstaj. 
   Dexílao iniciado. 
   d. F…lwn mÚstaj. 
   Filón iniciado. 
   e. mÚsthj. 
   Iniciado. (OF 496, lams. Pell. et Aeg.) 
 
 
 
                                                 
481 Cf. Bernabé (1996b). 
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Asimismo en el Papiro de Derveni se mencionan unos muvstai: 
mÚstai 
EÙmen…si proqÚousi k[at¦ t¦] aÙt¦ m£goij.  
 
Los iniciados hacen ofrendas primero en honor de las Euménides del mismo 
modo que los magos (P.Derv. col. 6. 8-9). 
  
En dos de los himnos órficos se emplea igualmente ese término, y ambos 
pasajes demuestran que el proceso de iniciación debía ser un paso obligatorio 
previo a la asistencia a las teletai:  
œlqet' ™p' eÙf»mouj telet¦j Ðs…aj neomÚstoij. 
Venid a las teletai de buen agüero sagradas para los nuevos iniciados (OH 43. 
10).  
  
toÚsde sÝ ™n teleta‹j Ðs…ouj mÚstaj ¢nade…xaij. 
¡Ojalá acojas en las teletai a estos santos iniciados! (OH 84. 3). 
 
 
 
II. El proceso de iniciación 
En los versos 11-14 se dan algunos detalles de los rituales iniciáticos que 
el coro debió de cumplir para transformarse en muvsth" de Zeus del Ida. Se 
mencionan tres actos rituales de ese proceso de iniciación: 
 
1. Celebración de los truenos de Zagreo (v. 11). 
En primer lugar conviene atender a la enrevesada estructura sintáctica del 
texto, que ha llevado a que algunos autores consideren que debe ser enmendado 
en algunos puntos. Sin embargo, tal como Porfirio transmite el texto482, no 
encontramos ningún   problema   sintáctico:   vv.  11-12, kaˆ nuktipÒlou 
Zagršwj bront¦j t£j t’ çmof£gouj da‹taj telšsaj483; se trata de una 
construcción ajpo; koinou', formada por dos acusativos (unidos por te) en función 
de complemento directo del participio televsa", cada uno acompañado de sus 
complementos determinativos. Es una forma de expresión complicada, pero en 
                                                 
482 Todos los editores coinciden en secluir en el v. 11 mhv tras kaiv. 
483 Lectura conservada por Casadio (1990), Cozzoli (1993), (2001) y Bernabé (2004a) 
258, 273-281. 
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ningún caso incorrecta, y que además está muy acorde con el tono general del 
pasaje. La dificultad está en la interpretación desde el punto de vista del sentido. 
Ante la complejidad sintáctica y la extrañeza que produjo la idea de  
“celebrar los truenos de Zagreo”, han llovido las correcciones para sustituir la 
palabra  brontav": 
La edición valentiniana de Porfirio la corrige en biotav", lectura que han 
seguido algunos editores484, pero cuyo significado no parece encajar del todo en 
el texto, pues o bien sería un doblete innecesario de bivo", o bien habría que darle 
al término alguna acepción que no está atestiguada485. 
La propuesta de lectura de Diels486, bouvta", ha sido la más aceptada entre 
los editores, pero con la corrección de Wilamowitz487 en la forma ática bouvth". 
Se trataría de un sinónimo de boukovlo", tecnicismo para referirse a un 
determinado tipo de sacerdotes de Dioniso que atestiguan diversas fuentes, entre 
ellas algunas órficas488.  
Desde el punto de vista sintáctico esta propuesta sería inaceptable si 
entendemos que bouvth" depende del participio televsa", pues la frase quedaría 
                                                 
484 Wagner (1846) Fr. 476; Arnim (1913) 25; Cantarella (1964) Fr. 3. 
485 Cf. Cozzoli (1993) 160; Bernabé (2004a) 274. Como señala Cozzoli, para que el 
texto tenga sentido, Wagner (1846) Fr. 476 entiende biotav" como “cultus”, y Cantarella, como 
“alimento”, acepciones de las que no nos ha llegado testimonio alguno. 
486 Diels (1889) col. 108. 
487 Wilamowitz (1931), cuya lectura han seguido Austin (1968) Fr. 79, Collard-Cropp-
Lee (1995) Fr. 472, Jouan-Van Looy  (2000) Fr. 2 y Kannicht (2004) Fr. 472. 
488 Sobre el término boukovlo" en el ámbito religioso Cf. Ricciardelli Apicella (2000a) 
237s, Dieterich (1891) 12s (= [1911] 78) y Jiménez San Cristóbal (2002a) 190-193.  La 
denominación boukovlo" para referirse a un sacerdote aparece en el Papiro de Gurob (OF 578. 
25), un importante documento sobre el ritual órfico, datable en torno al s. III a. C., (Cf. la primera 
edición de Smyly (1921); Cf. et. Tierney (1922) 77ss; Lagrange (1937) 113ss; Moulinier (1955) 
66ss; Nilsson (1957) 12; Fauth (1967) 2257ss; Des Places (1969) 232ss; Festugière (1972) 40ss; 
Sfameni Gasparro (1986) 106; Freyburger-Galland-Freyburger-Tautil (1986) 78; Burkert (1987a) 
70ss; West (1993)181ss; Hordern (2000) 131ss; Morand (2001) 276ss;  Bernabé (2002e) 415ss; 
(2005a) OF 567 con amplia bibliografía). El hecho de que algunos de los sacerdotes de Dioniso 
fueran llamados boukovloi se ha relacionado por un lado con una suerte de hierós gamos entre 
Dioniso y la mujer del arconte rey en el boukolei'on de Atenas  (Arist. Ath. 3. 5; cf. Horn (1972) 
77 y n. 17; Rhodes (1981) 103ss; Jiménez San Cristóbal (2002a) 192), que constituye un ritual 
muy antiguo (Cf. Murray (1954) 15-21; Adrados (1983) 75, 422; Frazer (1969) 179; García 
Valdés (1984) 58 n. 17.), y por otro lado con la representación de Dioniso como un toro o con 
cuernos de toro (S. Fr. 959. Dicha representación aparece también en una cratera de Turios, cf. 
Kerényi (1976a) fig. 114; Bérard (1976) 61-73; vid. et. Plu. Aet. Rom. et Grae. 299b; Ath. 35e, 
38e). 
En época posterior (en torno al s. II d. C.) el término boukovlo" aparece atestiguado para 
designar a los magos (cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 192). Así pues un término al que se le ha 
dado tanto el sentido de “sacerdote” como el de “mago” parece muy apropiado para designar a 
los oficiantes órficos que reunían ambas cualidades, y que además se relacionaban estrechamente 
con Dioniso. 
 186 
desequilibrada: “tras haber sido iniciado como pastor (C. Pred.) y en los 
banquetes de carne cruda (CD)”489. Sin embargo si entendemos que bouvth" está 
unido por el kaiv de principio del verso a muvsth", es decir, que depende 
sintácticamente del verbo  genovmhn, el sentido sería: “me convertí en iniciado de 
Zeus Ideo y en sacerdote del noctívago Zagreo”490. La frase quedaría así mucho 
más comprensible, sin ningún tipo de problema sintáctico y en apariencia 
correcta desde el punto de vista del sentido; pero, siguiendo a Casadio491, 
considero que existen serios obstáculos que impiden aceptar el término bouvta"/ 
bouvth" como sinónimo de boukovlo": por un lado, el término bouvkolo" comienza 
a cargarse de sentido ritual y religioso en torno al s. V a. C., pero no lo 
encontramos atestiguado con seguridad como un apelativo técnico-cultual en la 
esfera dionisíaca antes del s. III a. C.492. Por otro lado, los términos técnicos 
cultuales son muy fijos y es muy difícil que admitan sinónimos, por tanto, como 
dice Casadio493, si en época clásica hubiera existido ese tipo de sacerdotes 
“boyeros” en el culto dionisíaco, se les habría denominado siempre con el 
término técnico boukovlo", sin ser sustituido por ningún sinónimo. Por último, 
cabe destacar que en los himnos órficos aparecen las dos formas, boukovlo"  (OH 
1. 10; 31. 7) y bouvth" (OH 11. 8), pero mientras la primera hace referencia al 
sacerdote órfico, cargándose de un significado técnico en el leguaje religioso casi 
como si se tratara de una estructura estereotipada o formular, la segunda 
mantiene el sentido trivial y originario de “pastor de vacas”, sin ningún tipo de 
connotaciones religiosas494. 
Por lo tanto consideramos que lo más correcto es mantener la lectura que 
ofrece Porfirio, brontav". Pero ¿cuál podría ser el sentido de “celebrar los truenos 
de Zagreo”? Contamos con una serie de testimonios que indican que “los 
                                                 
489 Así afirma Bernabé (2004a) 275. 
490 Hipótesis que recoge Cozzoli (1993) 161 y defienden Collard-Cropp-Lee (1995) 59-
61 y Jouan-Van Looy (2000) 323.  
491 Casadio (1990) 288-290. Siguen la opinión de Casadio, Cozzoli (1993) 162-163, 
(2001) 86-87 y Bernabé (2004a) 275. 
492 Existen dos pasajes, E. Fr. 203 Kannicht y Ar. V. 10,  en los que aparecen boukovlo" 
y boukolevw respectivamente, que podrían tener un sentido religioso, pero no se les puede dar una 
interpretación clara e inequívoca. Cf. Cozzoli (1993) 162 n. 37.  
493 Casadio (1990) 289. 
494 Cf. Cozzoli (1993) 163 n. 38; Bernabé (2004a) 275. 
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truenos” no eran algo ajeno a los rituales de iniciación495. Partiendo de esos 
testimonios, se le pueden dar al término dos explicaciones diferentes, aunque 
íntimamente relacionadas, de las cuales la segunda me resulta más apropiada:  
- Que el pasaje podría aludir a un ritual en concreto: Varios estudiosos496 
han propuesto una posible reconstrucción de ese ritual basándose en el 
testimonio de Porfirio, VP. 17, donde se menciona la iniciación de Pitágoras en 
los misterios de Zeus del Ida en Creta por parte de uno de los Dáctilos del Ida: 
Kr»thj d' ™pib¦j to‹j MÒrgou mÚstaij pros»iei ˜nÕj tîn 'Ida…wn 
DaktÚlwn, Øf' ïn kaˆ ™kaq£rqh tÁi keraun…ai l…qwi, ›wqen młn par¦ qal£tthi 
prhn¾j ™ktaqe…j, nÚktwr dł par¦ potamîi ¢rneioà mšlanoj mallo‹j 
™stefanwmšnoj. e„j dł tÕ 'Ida‹on kaloÚmenon ¥ntron katab¦j œria œcwn mšlana 
t¦j nomizomšnaj trˆj ™nnša ¹mšraj ™ke‹ dištriyen kaˆ kaq»gisen tîi Diˆ tÒn te 
stornÚmenon aÙtîi kat' œtoj qrÒnon ™qe£sato. 
 
Cuando (Pitágoras) llegó a Creta se presentó ante los mistas de Morgo, uno de 
los Dáctilos Ideos, por quienes fue purificado con la piedra del rayo, y desde el 
amanecer estuvo cara abajo junto al mar y durante la noche, junto al río coronado con 
una piel de carnero negro. Tras bajar a la cueva llamada Idea, portando lana negra, pasó 
allí los acostumbrados tres veces nueve días, hizo sacrificios en honor de Zeus y 
contempló el trono que se le tiene engalanado todo el año (Porph. VP. 17). 
 
La piedra de rayo o piedra de trueno ––ambas expresiones son 
equivalentes497–– habría sido un instrumento para conseguir la purificación 
ritual. Según Harrison, a partir del testimonio de Porfirio, VP. 17,  al menos se 
podrían suponer dos elementos del ritual de purificación que Eurípides estaría 
aludiendo en este pasaje: la purificación mediante la piedra de rayo y la 
contemplación de un rayo sobre el trono de Zeus. 
 
- Que se trate de una referencia a elementos importantes y muy presentes 
en el ritual iniciático: Como señalan algunos testimonios a los que ya nos hemos 
referido antes (Ant. Lib. 19. 1-2; Str. 10. 3. 11), en Creta se debieron de celebrar 
ciertos rituales que conmemoraban el mito del nacimiento de Zeus y en ellos 
                                                 
495 Cf. las brillantes argumentaciones de Casadio (1990) 288-290, Cozzoli (1993) 160-
168 y Bernabé (2004a) 274-278. 
496 Harrison (1912) 56-66; Faure (1964) 113-115; Kerényi (1976b) 83; Burkert (1977a) 
419; Verbruggen (1981) 81; Casadio (1990) 289. 
497 Así lo afirman Harrison (1912) 56-57 y Casadio (1990) 289. 
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desempeñarían un importante papel los juegos de luces y sonidos. El sonido de 
los truenos tendría un lugar preeminente en la iniciación, de forma parecida al 
rito orgiástico en honor de la diosa tracia Cotito que describe un fragmento de 
Esquilo:  
yalmÕj d' ¢lal£zei·  
taurÒfqoggoi d' Øpomukînta…  
poqen ™x ¢fanoàj foberoˆ m‹moi,   
tup£nou d' e„kèn, ésq' Øpoga…ou  
brontÁj, fšretai barutarb»j. 
 
El tañido de la lira clama. Con voz de toro mugen desde un lugar escondido 
mimos terribles, y el eco del tímpano, como el de un trueno subterráneo, avanza 
aterrador (A. Fr. 57 Radt). 
 
Esquilo señala que el sonido de los truenos se imitaba con el tímpano, un 
tipo de tamboril fabricado con una piel extendida sobre un disco de metal y que 
se manejaba de manera similar al tambor vascuence. Un texto de Herón apoya el 
testimonio de Esquilo en ese sentido, pues describe una especie de máquina 
(brontei'on) con la que se imitaba el sonido de los truenos en el teatro, y compara 
su sonido con el de los tímpanos: 
kaˆ g¦r ™n to‹j qe£troij ... ¢gge‹a ¢posc£zontai b£rh œconta, †na 
ferÒmena ™pˆ difqšraj xhr©j kaˆ peritetamšnhj kaq£per ™n tump£noij tÕn Ãcon 
¢potelÁi.   
 
Pues en los teatros (...) dejan caer cajas que contienen pesos para que, rodando 
sobre una piel curtida y tensada, produzcan eco como el de los tímpanos (Hero Aut. 20. 
4 p. 408 Schmidt). 
 
Por otra parte, en cuanto al testimonio sobre la “piedra del rayo” que 
antes hemos mencionado, podríamos pensar que en el ritual órfico no sólo se 
imitaran los sonidos del trueno sino también el fulgor del rayo (ya hemos visto 
que Ant. Lib. 19. 1-2 hace referencia juegos de luces en la celebración ritual del 
nacimiento de Zeus en la gruta cretense). Para los órficos el rayo además del 
atributo por excelencia de Zeus, tiene una serie de connotaciones relacionadas 
tanto con el mito de los Titanes y del surgimiento del género humano como con 
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la purificación del iniciado en el trance de la muerte, lo que le permite acceder a 
la verdadera vida en el Más Allá498. 
Aunque las noticias que poseemos sobre la música en el ritual órfico son 
bastante vagas, existen varios testimonios que permiten conjeturar la existencia 
de acompañamiento musical en él. Las fuentes mencionan instrumentos 
musicales como el tímpano (tuvmpanon), el címbalo (rJovptron) y la bramadera 
(rJovmbo") en relación al ritual órfico. Pero estos instrumentos además de servir 
para producir un acompañamiento musical, servirían para producir efectos 
sonoros, como el ruido del trueno o del rayo499. 
Así pues la expresión “celebrar los truenos de Zagreo” que encontramos 
en el pasaje euripideo podría aludir a un punto importante de la iniciación en el 
que se imitaban, con tímpanos u algún otro instrumento semejante, los sonidos 
de los truenos. Con ello crearían un clima apropiado para las enseñanzas que los 
iniciados iban a recibir, o incluso escenificarían algunas de las partes del mito 
ante ellos (p. ej. el ocultamiento del llanto de Zeus niño por parte de Adrastea y 
la danza armada de los Curetes, o incluso la muerte de los Titanes)500.  
 
2. Los banquetes de carne cruda (v.12) 
Primero conviene centrarse en la existencia de una ambigüedad en el 
texto que complica su intelección: se trata del término DAITAS, que podría 
entenderse como nominativo de daivth", daČth", o como un acusativo plural, 
tanto de la palabra daiv" (“banquete”) como de la palabra daivth" (“sacerdote que 
reparte la carne cruda”)501. Sin embargo, no puede considerarse que se trate de 
un nominativo porque el adjetivo wjmofavgou" no tendría ningún sustantivo con el 
                                                 
498 Para la relación del rayo con las creencias órficas cf. Bernabé-Jiménez (2001) 150-
155. 
499 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 328-338. 
500 Sobre la escenificación del mito en el ritual órfico cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 
509ss. 
501 Dos glosas de Hesiquio recogen este significado para el término daivta": 
wJmofavgou" daivta": tou;" ta; wjma; kreva merivzonta" kai; ejsqivonta". “divisores omófagos: los 
que reparten la carne cruda y se la comen” y daivta": meristav". “divisor: partidor”. Es verosímil 
que esta figura del daivth" como sacerdote encargado de repartir la carne, que no está atestiguado 
en ninguna otra fuente, surgiera a partir de una mala interpretación del texto, al menos desde la 
época de Hesiquio, entendiéndo el término como un sustantivo agente derivado del verbo 
daivomai, mediante un proceso de analogía (p. ej. con poihthv" de poivew). Cf. Cozzoli (1993) 172; 
Bernabé (2004a) 274-5.  
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que concertar. Por lo tanto lo más correcto es que se trate de un acusativo plural. 
Considero que la mejor opción es entender dai'ta" (y no daivta"), es decir, 
acusativo plural de daiv" (“banquete”) y no de daivth" (“sacerdote encargado de 
repartir la carne cruda”), pues son dos las razones que apoyan esta teoría502: 
- Si se entendiera que es el acusativo plural de oJ daivth", el artículo tav" 
que transmite Porfirio debería ser corregido por el masculino touv". 
- En cuanto al sentido, carece de él iniciarse o celebrar (televsa", forma 
verbal de la depende el sintagma) a un tipo de sacerdotes. 
Por otra parte, Cozzoli503 menciona que se ha argumentado en contra de 
entender wjmofavgou" dai'ta" que el adjetivo wjmofavgo" por lo general tiene el 
valor activo de “el que come carne cruda”, mientras que si acompaña al 
sustantivo daiv" (“banquete”) se presupone un valor pasivo. Sin embargo ese 
valor pasivo se podría considerar implícito en la expresión  wjmofavgon cavrin del 
verso 139 de las Bacantes. 
En cuanto a la expresión dai'ta" televsa" está atestiguada en relación al 
culto de una divinidad (en ese caso Deméter) en las Talisias de Teócrito504.     
Una vez aceptada la lectura dai'ta" televsa", cabe señalar que el hecho 
de celebrar banquetes de carne cruda podría parecer, a primera vista, una grave 
contradicción con el precepto del vegetarianismo, que unos versos después se 
menciona, y que es de obligado cumplimiento en el orfismo. Esta aparente 
contradicción ha llevado a algunos estudiosos a pensar que Eurípides estaría 
presentando un panorama religioso creado por él, mediante la combinación 
arbitraria de elementos pertenecientes a distintos rituales, sin buscar una 
cohesión; y de ahí, la contradicción entre el vegetarianismo del verso 19 y estos 
banquetes de carne cruda. Así, Guthrie505 afirma que en el texto aparecen 
elementos órficos mezclados con otros ajenos a esas creencias, como, por 
ejemplo, la omofagia, que pertenecería al culto dionisíaco en estado puro tal 
como lo encontramos en Bacantes. 
                                                 
502 Así también Casadio (1990) 291-293; Cozzoli (1993) 168-172; Jouan-Van Looy 
(2000) 323; Bernabé (2004a) 274-275; Kannicht (2004) Fr. 472. 
503 Cf. Cozzoli (1993) 168-169, n. 47, 172. 
504 Theoc. 7. 32: … Damavteri dai'ta teleu'nti... Cf. Cozzoli (1993) 172 y Bernabé 
(2004a) 275. 
505 Cf. Guthrie (1935) 202. 
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Pero, la omofagia no es algo totalmente excluido por el orfismo, pues en 
el Papiro de Gurob506, en donde se habla de un ritual iniciático órfico, se 
menciona la inmolación de un carnero y un macho cabrío junto con la 
devoración de su carne: 
†]na poiîmen ƒer¦ kal£  
]nhi kriÒj te tr£goj te   
] ¢per<e>…sia dîra.   
]... ou kaˆ ™pˆ potamoà nÒmwi    
lamb]£nwn toà tr£gou    
]t¦ dł loip¦ krša ™sqištw  
 
Donde haremos hermosos sacrificios... un carnero y un macho cabrío e 
innumerables presentes… Y en la pradera junto al río, cogiendo al macho cabrío… que 
sea comida el resto de la carne (P.Gurob. col. 1. 9-14 = OF 578). 
 
 En consonancia con el Papiro de Gurob, el aoristo  televsa" en el pasaje 
euripideo indica que se trata de una acción puntual del pasado, propia del rito 
iniciático; su función sería llevar al iniciado al máximo grado de impureza, para 
pasar después a su eliminación mediante las purificaciones y la observancia de 
los preceptos de una vida ascética, entre los que se encuentra la abstención del 
consumo de carne (excepto quizá en eventuales actualizaciones del rito 
iniciático). Así, es posible incluso que las láminas de Olbia, cuyas inscripciones 
resumen a modo de “eslogan” las principales creencias órficas, sean de hueso 
como recordatorio del hueso de la  víctima del rito iniciático507.  
La consumición de carne cruda en el ritual de iniciación simbolizaría la 
impureza que el ser humano heredó de sus predecesores, los Titanes. Por tanto, 
estaría en íntima conexión con el mito de la muerte de Dioniso niño.  
Un pasaje de Fírmico Materno da noticia de la existencia de un ritual 
cretense en el que se practicaba la omofagia, para recordar los sufrimientos de 
Dioniso niño al morir. Aunque este testimonio es muy posterior (s. IV d. C.) y es 
dudoso hasta qué punto pueden tomarse sus palabras como la descripción 
verdadera de un ritual y no como un producto de su invención y exageración, es 
                                                 
506 Vid. n. 488. 
507 West (1982); Dubois (1996) 155ss; Jiménez San Cristóbal (2002a) 101. Vid. § 14. 2. 
1. 2. Poliído: vida después de la muerte, donde ofrecemos el texto de las láminas, un breve 
comentario en relación al pasaje del Poliído y referencias bibliográficas. 
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cierto que pone en conexión el mito central del orfismo con ciertos cultos 
cretenses, en los que quizá se practicaba la omofagia: 
Cretenses ut furentis tyranni saevitiam mitigarent, festos funeris dies statuunt, 
et annuum sacrum trieterica consecratione conponunt, omnia per ordinem facientes quae 
puer moriens aut fecit aut passus est. vivum laniant dentibus taurum, crudeles epulas 
annuis commemorationibus excitantes, et per secreta silvarum clamoribus dissonis 
eiulantes fingunt animi furentis insaniam, ut illud facinus non per fraudem factum, sed 
per insaniam crederetur. 
 
Los cretenses, para mitigar la crueldad del furioso tirano, establecen días 
festivos en honor del muerto y disponen un culto anual marcado cada dos años por una 
consagración. Hacen punto por punto todo lo que el niño (Baco) al morir hizo o sufrió. 
Desgarran vivo un toro con los dientes, reanimando en conmemoraciones anuales su 
afán por festines salvajes y emitiendo gritos disonantes en lo más escondido de los 
bosques simulan la locura de un ánimo enfurecido (Iul. Firm. Mat. De err. 6. 5 = 89 
Turcan). 
 
En resumen, la omofagia podría estar presente en las iniciaciones órficas, 
pero, tras la purificación, quedaría totalmente prohibido comer carne durante el 
resto de la vida. 
 
3. La procesión de antorchas (v. 13) 
Encontramos en el verso 13 una referencia al hecho de portar antorchas 
en honor de la Madre Montaraz. Eurípides utiliza el verbo ajnevcw, que significa 
tanto “sostener” y “alzar” como “ofrecer o presentar levantando”, lo que parece 
indicar que se trata de una especie de procesión de antorchas que se celebraría 
por la noche. El epíteto nuktipovlo", “nocturno”, con el que ya hemos visto que 
se califica a Dioniso, podría apoyar la hipótesis de que se trate de un rito 
nocturno. Además, existen múltiples testimonios de cultos mistéricos dionisíacos 
celebrados por la noche, en los que las antorchas desempeñan un importante 
papel508. 
                                                 
508 Ar. Ra. 340ss ”Egeire· flogšaj ™n cersˆ g¦r ¼kei tin£sswn / ”Iakc', ð ”Iakce, 
/nuktšrou teletÁj fwsfÒroj ¢st»r./ Flogˆ fšggetai dł leimèn· (…)/ SÝ dł lamp£di 
fšggwn/ prob£dhn œxag' ™p' ¢nqhrÕn ›leion d£pedon/ coropoiÒn, m£kar, ¼ban.  “Despierta, 
llamas de antorcha aviva agitando en sus manos, Yaco, oh, Yaco, de la nocturna fiesta astro 
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Las antorchas eran un elemento ritual muy importante en distintos cultos, 
no sólo en el órfico509. Obviamente, eran imprescindibles en los rituales 
iniciáticos tanto para aportar luz con la que iluminarían las celebraciones 
nocturnas, o llevadas a cabo en lugares oscuros como cuevas o grutas, como para 
suministrar fuego con el que quemar las ofrendas pertinentes510. Pero, además de 
su función práctica, debieron de adquirir una significación simbólica en el 
orfismo: puesto que los ritos iniciáticos pretenden ser una experiencia previa de 
lo que sucede tras la muerte, y en las descripciones de los lugares reservados 
para los iniciados en Más Allá la luz tiene un carácter preponderante como 
símbolo de la bienaventuranza que alcanzarán tras la muerte511, la función de las 
antorchas se imbuía de estas connotaciones. Por otra parte, a las antorchas 
además se les atribuían poderes catárquicos y purificadores512, que los órficos 
podrían haber tenido muy presentes en sus ritos. 
 Así pues, esta especie de procesión de antorchas se realiza en honor de la 
Madre Montaraz (mhvthr ojreiva) que como ya hemos visto parece tratarse de Rea-
Deméter, divinidad importantísima entre los órficos como madre de Zeus, y en 
honor de la que tenemos testimonios de rituales cretenses (vid. Ant. Lib. 19. 1-2 
y Str. 10. 3. 11).  
Conviene mencionar aquí la existencia de un epigrama cretense, 
encontrado en Festo, en honor de la Madre de todas las cosas (pavntwn Mavthr) 
                                                                                                                                    
fulgente. Con la llama ilumina el prado (…) Tú, iluminando con la antorcha adelántate y lleva a 
este florido prado a los danzantes, dios.                 
E. Ion 716-717: †na B£kcioj ¢mfipÚrouj ¢nšcwn peÚkaj/laiyhr¦ phd´ 
nuktipÒloij ¤ma sÝn B£kcaij. “Donde Baco alzando sus antorchas encendidas ágilmente salta 
junto con sus noctívagas bacantes”. 
Nonn. D. 9. 118: prèth nukticÒreuton ¢nayamšnh flÒga peÚkhj “encendiendo la 
luz de la antorcha que acompaña la danza noctruna”. 
509 En el de Hécate (Ar. Ra. 1361) y el de Eleusis (Ar. Ra. 313s., 351; [E.] Rh. 943ss). 
Sobre este último pasaje vid. §  9. 2. Orfeo, transmisor de ritos mistéricos. 
510 Para un estudio detallado de la función de la luz y el fuego en el ritual órfico cf. 
Jiménez San Cristóbal (2002a) 317-327. 
511 Cf. p. ej. la descripción que nos ofrece Plu. Fr. 178 Sandbach. 
512 Así lo testimonian Diph. 125 K.-A., Serv. Aen. 6. 741 y en la iconografía un vaso 
sigilado arretino de Perennio (Cumont (1933a) 239 fig. 1; Nilsson (1957) 93ss fig. 22a y 22b; 
Matz (1964) 20-21 fig. 15-17) y un sarcófago encontrado en Torre Nova (Mylonas (1961) fig. 
64; Burkert (1983) 267-8). Sobre el efecto catártico de las antorchas cf. Farnell (1885-1909) V 
196; Cumont (1933a) 239-240; Parker (1983) 207; Burkert (1987a) 98; (1992) 58; Jiménez San 
Cristóbal (2002a) 326-7. 
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que parece tener importantes influencias órficas y que ya algunos estudiosos han 
puesto en relación con el pasaje de los Cretenses que nos ocupa513:  
qaàma mšg' ¢nqrèpoij| p£ntwn M£thr pr<o>d…knuti,|  
to‹j Ðs…oij k…n<k>rhti kaˆ o‰ gon|e¦n Øpšcontai, 
to‹j dł p|aresba…nonsi qiîn gšn|oj ¢nt…a pr£t<t>ei. 
p£nte|j d' eÙseb…ej te kaˆ eÜglwq|<t>oi p£riq' ¡gnoˆ  
œnqeon ™j | Meg£laj MatrÕj naÒn, | œnqea d' œrga  
gnwsÁ[q]' ¢|qan£taj ¥xia tîde n|aî. 
 
La Madre de todas las cosas revela de antemano un gran prodigio a los 
hombres, a los piadosos escancia vino514, y ellos declaran su origen,  pero actúa en 
contra de los que reniegan de la raza de los dioses. Vosotros todos, piadosos y que 
habláis rectamente, entrad puros en el templo de la Gran Madre, y conoceréis obras 
divinas dignas de la inmortal que ocupa este templo (OF 568). 
 
Encontramos varios puntos de conexión entre este epigrama y el coro de 
los Cretenses que estamos tratando:  
a). El epigrama va dirigido a la Madre de todas las cosas, la Gran Madre, 
que se trata de la misma divinidad mencionada en el coro como Madre Montaraz, 
es decir de Rea.  
 
b). Vemos que el epigrama hace referencia a un templo de la Gran Madre, 
al que los hombres puros y piadosos deben acudir para conocer “un gran 
prodigio”. En el fragmento de los Cretenses, el coro compuesto por hombres 
santos y puros insiste en su procedencia de un templo antiguo y muy divino515. 
Cabe señalar aquí que la mayoría de las laminillas órficas cretenses ha sido 
descubierta en Eleuterna, cuyo puerto recibía el nombre de Pantomavtrion y 
partiendo de lo cual Fick516 ha detectado indicios de la existencia de un santuario 
                                                 
513 Casadio (1990) 293; Colli (1995) 419; Pugliese Carratelli (2003) 87-93; Tzifopoulos 
(2002) 163-167. 
514 Existe un problema en la lectura de kivn<k>rhti, cf. Pugliese Carratelli (2003) 88-89 
que trata con mayor amplitud el tema: frente a la lectura kivnkrhti (kivgkrhti) del 
verbo keravnnumi, se ha considerado que debería leerse kivncrhti (kivgcrhti) y corregirlo en 
kivcrhti, del verbo kivcrhmi, cuyo significado es “dar, otrogar”, pero que también podría tener 
como una segunda acepción “predecir, dar un oráculo”. 
515 Vid. § 12. 2. 5. Versos 4-8. Procedencia del coro. 
516 Fick (1905) 12.  
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dedicado a la pavntwn mavthr, que es el nombre que se le da a la diosa en el 
comienzo del epigrama517. 
  
c). En el epigrama la pureza es un requisito indispensable para todos 
aquellos que quieran conocer las revelaciones de la Gran Madre. El coro de los  
Cretenses gira por completo en torno al concepto de pureza tanto ritual como en 
la forma de vida518.   
 
Existe una interpretación del epigrama en la que se intenta eliminar toda 
traza de religiones mistéricas: se trataría de una plegaria a la Magna Mater como 
diosa de la fecundidad para que asegure a los piadosos una descendencia sana y 
fuerte, y se la niegue a los impíos. Se quiere ver en el término goneavn una 
referencia a esa descendencia que los fieles demandarían en el templo a la 
diosa519. Sin embargo estoy de acuerdo con Pugliese Carratelli520 que considera 
que mevga  qau'ma  y e[nqea  e[rga  ajqanavta"  a[xia son expresiones 
desproporcionadas para aludir a un hecho práctico y bastante común en el mundo 
griego, como era pedir a los dioses una descendencia apropiada. Tanto la 
exhortación a entrar puro en el templo, como el anuncio de grandes revelaciones 
prodigiosas, parecen corresponder a algún tipo de religión mistérica. Además 
hay que añadir que la expresión gonea;n uJpevcontai podría aludir una conocida 
fórmula que aparece en algunas laminillas órficas521: “de Tierra soy hijo y de 
Cielo estrellado”522. Según manifiestan las laminillas, el iniciado debía declarar 
en el Más Allá ante los guardianes a modo de contraseña su origen divino para 
que éstos le permitieran acceder a los lugares reservados para ellos en el Hades. 
Se han dado diferentes interpretaciones a esta fórmula, así por ejemplo se  
ha argumentado que podría señalar directamente al mito antropogónico órfico 
que nos hace descendientes de los Titanes, que  a su vez son hijos de Cielo y 
Tierra. Por tanto, se trataría de una referencia al origen divino del hombre. 
                                                 
517 Cf. Colli (1995) 419; Tortorelli (2000) 40-41; Pugliese Carratelli (2003) 92.  
518 Vid. § 12. 2. 3. Estructura. 
519 Cf. De Sanctis Scritti Minori, t. II, p. 289. Para una exposición detallada de las 
diferentes interpretaciones cf. Pugliese Carratelli (2003) 88-9. 
520 Pugliese Carratelli (2003) 87-89. 
521 Así lo había señalado ya Kern (1916) 557. 
522 Cf. OFF 474-484. 
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Además también podría sugerir la naturaleza dual del ser humano, el cuerpo 
cuyo origen sería terrestre y el alma que tiene un carácter celeste523. 
Por otra parte, si se acepta en el epigrama la discutida lectura 
kivnkrhti (“escancia vino”), contamos con una alusión al vino, el cual 
desempeña también un importante papel en los rituales y las creencias órficas524; 
así, algunas laminillas lo mencionan como uno de los privilegios de los iniciados 
tras la muerte525.      
Por último cabe destacar que el hecho de que la diosa  “revele de 
antemano (pr<o>divknuti) un gran prodigio a los hombres” parece 
corresponderse con otro fragmento de los Cretenses, el 912 Kannicht, que hemos 
tratado en profundidad en otro apartado526, y en el que de manera resumida 
podemos decir que se invoca  a una divinidad (probablemente Dioniso) para que 
facilite una revelación de antemano (promaqei'n v. 10) a los hombres, por medio 
de la cual conocerán el origen y la solución de las desdichas que proporciona esta 
vida, entroncando con el mito central del orfismo, el crimen de los Titanes contra 
Dioniso niño y el origen del hombre. El preverbio pro- está presente en las dos 
ocasiones y, como hemos explicado con mayor detalle en el capítulo dedicado al 
Fr. 912, señala antelación: se trataría de adquirir antes de la muerte un 
conocimiento que proporcionará un destino mejor tras ella.  
Así pues, hemos visto que este Fr. 472 de los Cretenses tiene varios 
puntos en común con el epigrama cretense de la Magna Mater, que a su vez 
parece reflejar ideas propias del orfismo. Estas referencias a  creencias órficas no 
sólo las encontramos en el fragmento que aquí nos ocupa, sino también en el Fr. 
912; en mi opinión parece muy probable que Eurípides hubiera intentado reflejar 
en los Cretenses la existencia de una tradición órfica en Creta, bien a través de 
datos fieles a lo que habría sido el orfismo en Creta en épocas más antiguas, o 
bien atribuyendo a ese antiguo culto cretense rasgos propios del orfismo tal y 
como el público ateniense lo concebía en época del trágico. O, quizá incluso 
                                                 
523 Para una explicación más detallada de esta fórmula cf. Bernabé-Jiménez (2001) 64-
72. Vid. § 15. 4. Anexo: el Cielo y la Tierra, progenitores de todos los seres.  
524 Bernabé-Jiménez (2001) 117-125. 
525 OFF 485-486: “tienes vino, dichoso privilegio”. 
526 Vid § 14. 6. Fr. 912 Kannicht de los Cretenses (OF 458), en especial § 14. 6. 2. 9. 
Contenido de la revelación. 
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podría haberse dado la combinación de ambas posibilidades. No hay argumentos 
que puedan confirmar ni negar ninguna de estas hipótesis; en todo caso se 
trataría de un detalle de menor importancia. 
Centrándonos en otro punto de nuestro pasaje de los Cretenses, en el 
verso 14, se menciona a los Curetes que al parecer formarían parte de la 
procesión ritual en honor de Rea. La danza de los Curetes sería una parte 
importante del ritual órfico527, en el cual se representarían escenas propias del 
mito, donde, como ya hemos señalado antes, la danza armada de los Curetes está 
presente para la custodia de dioses tan importantes como Zeus y Dioniso.  
 
III. La conversión en Baco (v. 15) 
Una vez que se han cumplidos estos rituales y se ha producido la 
conversión en muvsth", éste es santificado (oJsiwqeiv") y pasa a llamarse Baco 
(bavkco" ejklhvqhn). Éste es el estado final, es el escalafón más alto al que el 
iniciado puede llegar y debe mantenerlo gracias a los preceptos de vida que 
describe en los versos siguientes (16-19). 
Así pues, el paso previo a convertirse en Baco, es llegar al estado de 
santidad al que se hace referencia con el verbo oJsiou'sqai; en ámbito órfico, con 
este término se denomina la consecución de una condición de santidad que va 
más allá de la purificación de un delito concreto528, es el estado de pureza mental 
y ritual requerido al iniciado para que pudiera presentarse ante Baco y 
Perséfone529. Así vemos que Platón utiliza la palabra o{sioi para designar a los 
iniciados órficos a los que se les ha otorgado el premio de una vida mejor tras la 
muerte, aunque se trata de una parodia de la concepción que los órficos tenían de 
esa vida feliz y verdadera, al convertirla en un banquete y borrachera eternos530: 
                                                 
527 Para la función de la danza en el ritual órfico cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 338-
342. 
528 A este significado responde el término kaqarov", al respecto cf. De Bock Cano (1982) 
121ss; Jiménez San Cristóbal (2002a) 384.  
529 Cf. Zuntz (1971) 307; Jiménez San Cristóbal (2002a) 384-5. 
530 Cf. Casadesús (en prensa 1). El filósofo parece burlarse de las creencias órficas en un  
feliz destino destino de ultratumba (Plutarco también lo considera así, Plu. Comp. Cimon. et Luc. 
1. 2.) en las que estaba muy presente el vino, puesto que éste es en cierta medida la 
representación de Dioniso, y por tanto debía ser uno de los principales privilegios de los que el 
iniciado gozaría en el Más Allá. Así lo leemos en algunas laminillas órficas: OF 474. 15s. "una 
vez que hayas bebido, también tú te irás por la sagrada vía por la que los demás iniciados y los 
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Mousa‹oj dł toÚtwn neanikètera t¢gaq¦ kaˆ Ð ØÕj aÙtoà par¦ qeîn 
didÒasin to‹j dika…oij· e„j “Aidou g¦r ¢gagÒntej tîi lÒgwi kaˆ katakl…nantej 
kaˆ sumpÒsion tîn Ðs…wn kataskeu£santej ™stefanwmšnouj poioàsin tÕn 
¤panta crÒnon ½dh di£gein meqÚontaj, ¹ghs£menoi k£lliston ¢retÁj misqÕn 
mšqhn a„ènion. 
 
Museo y su hijo otorgan a los justos de parte de los dioses bienes más 
abundantes que éstos (sc. Hesíodo y Homero). Pues con el pensamiento los transportan 
al Hades, los sientan a la mesa y disponen un banquete de los justos, y les hacen pasar 
todo el tiempo coronados y bebidos, puesto que consideran que la mejor recompensa de 
la virtud es una borrachera eterna (Pl. R. 363c). 
 
La combinación de los términos muvsth" y bavkco" no aparece solamente 
en este pasaje de los Cretenses; Heráclito también asocia estos sustantivos en un 
ámbito relacionado con el ritual órfico: 
T…si d¾ manteÚetai `Hr£kleitoj Ð 'Efšsioj; nuktipÒloij, m£goij, b£kcoij, 
l»naij, mÚstaij· toÚtoij ¢peile‹ t¦ met¦ q£naton, toÚtoij manteÚetai tÕ pàr· t¦ 
g¦r nomizÒmena kat’ ¢nqrèpouj must»ria ¢nierwstˆ mueàntai.  
 
¿Para quiénes profetiza Heráclito el efesio? "Para los noctívagos, los magos, los 
bacos, las bacantes, los iniciados. A ellos los amenaza lo que hay tras la muerte, a ellos 
les profetiza el fuego. Pues se inician de forma impía en los misterios que se practican 
entre los hombres". (Heraclit. Fr. 87 Marc. = B 14 D. –K.) 
 
Y en la laminilla órfica de Hiponio se da también esa asociación: 
kaˆ d¾ kaˆ sÝ piën ÐdÕn œrcea<i> ¤n te kaˆ ¥lloi  
mÚstai kaˆ b£kcoi ƒer¦n ste…cousi kle<e>ino…. 
 
Y tú también, tras haber bebido, también te irás por la sagrada vía por la que los 
demás iniciados y bacos avanzan gloriosos (OF 474. 15-16, lam. Hipon.). 
 
El adjetivo bavkco"531 pertenece al léxico religioso de la esfera dionisíaca, 
puesto que Dioniso es llamado en muchas ocasiones Bavkco"532 y Bavkcio"533. 
                                                                                                                                    
bacos avanzan, gloriosos"; OF 485. 6s. "tienes vino, dichoso privilegio, y tú iras bajo tierra". 
Sobre el vino en las laminillas cf. Bernabé-Jiménez (2001) 117-124.  
531 Para un amplio estudio sobre bavkco" y bakceuvein con abundante bibliografía cf. 
Turcan (1986) 227-244; Jiménez San Cristóbal (2002a) 527-541, (en prensa 3). 
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Con ese adjetivo se hace referencia al estado de entusiasmo místico y catárquico 
en el que entran los fieles dionisíacos. Pero, concretamente en el marco del 
orfismo, ese término va mucho más allá del momento puntual del ritual en el que 
los fieles experimentan delirios y transportes báquicos; entre los órficos, 
bavkco" es el iniciado que ha llegado al máximo grado de pureza y ha 
conseguido acceder al estado de perfección que le permite distanciarse de todos 
los elementos corporales534, así pues, se trata de un estado permanente que debe 
ser mantenido gracias al seguimiento de una ascesis de vida. El iniciado 
(muvsth") y el bavkco" no son dos tipos diferentes de iniciados, ni dos grados de 
iniciación, sino que el segundo de los términos es una precisión del primero535. 
El iniciado órfico persigue una vida en el Más Allá semejante a la de los dioses y 
busca la purificación del lado titánico para potenciar el dionisíaco, con lo cual, 
recibir una denominación como bavkco", que le equipara a Dioniso, supondría el 
mayor de los honores, pues en cierto modo su aspiración era llegar a identificarse 
con su dios. Según el testimonio de Platón, que cita un verso órfico, aunque 
serían muchos los que intentaran llegar a ese estado de pureza, son pocos los que 
los lograrían, probablemente debido a la dureza de los preceptos de vida órficos: 
e„sˆn g¦r d», [éj] fasin oƒ perˆ t¦j telet£j, "narqhkofÒroi młn pollo…, 
b£kcoi dš te paàroi·"   
 
Pues es así como dicen los de las iniciaciones: “muchos son portadores del 
tirso, pero bacos, pocos” (Pl. Phd. 69c). 
 
Bakceuvein536, que es la acción que llevan a cabo los bavkcoi, en contextos 
religiosos ajenos al orfismo implica muchas veces violencia y derramamiento de 
sangre, como sucede con el delirio cruento de las bacantes. Sin embargo en el 
                                                                                                                                    
532 Cf. p. ej. E. Ba. 1020, Hipp. 560-1, IT 164, IA 1061; S. OT 211.  Como afirma 
Burkert (1975) 90, el adjetivo bavkco" es utilizado para designar a Dioniso, pero no es un 
sinónimo completo, puesto que los iniciados pueden recibir el nombre de bavkcoi, pero nunca el 
de Dioniso.  
533 OFF 485-486 (lam. Pel.), S. Ant. 154, E. Ba. 67, 195, 225, 366, 528, 605, 632, 998, 
1124, 1145, 1153, 1189, E. Cyc. 519, 521, E. Ion 716, E. IT  953, Antiph. 234 K-A, Ar. Ach. 263, 
Ar. Th. 988. 
534 Cf. Pugliese Carratelli (1988) 166; Jiménez San Cristóbal (2002a) 536. 
535 Cf. Burkert (1987a) 166; Jiménez San Cristóbal (2002a) 536-7 
536 Sobre este verbo en el pasaje de E. Hipp. 952ss vid. § 12. 3. 2. Hipólito 952ss. y el 
 jOrfiko;" bivo". 
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orfismo, puesto que uno de sus preceptos más importantes es la prohibición del 
derramamiento de sangre de cualquier ser vivo y la consumición de su carne, el 
sacrificio cruento es sustituido por un sacrificio personal, que se lleva a cabo de 
una forma continuada a través de los preceptos de vida que obligan a renunciar a 
ciertos placeres de la vida, como veremos en el próximo apartado. El único 
momento en el que tienen cabida esos actos cruentos es en un primer ritual de 
iniciación donde podría llegarse a practicar la omofagia, como ya hemos 
señalado en un apartado anterior.  
En algunas ocasiones537 se ha considerado que en este fragmento de los 
Cretenses el término bavkco" podría conservar connotaciones cruentas, puesto 
que se menciona la omofagia del primer rito iniciático (v. 12). Sin embargo 
considero que al decir el coro que ha recibido el nombre de Baco, una vez 
santificado (v. 15) no se está aludiendo directamente al rito de la omofagia, sino 
al estado de pureza que ha alcanzado tras él y que debe conservar mediante los 
preceptos de vida que enumera a continuación (v. 16-19); así, la denominación 
bavkco" estaría relacionada más bien con una forma de vida llena de renuncia y 
sacrificio personal, que con el sacrificio cruento llevado a cabo en la primera 
iniciación. 
La diferencia entre el bavkco" órfico y el dionisíaco radica en que el 
primero busca una condición perdurable, un éxtasis que no se limita al momento 
del ritual, sino que comienza en él y que debe ser el resultado de su 
perseverancia y constancia en el sacrificio cotidiano que supone la forma de vida 
órfica, mientras que el bavkco" dionisíaco busca un éxtasis transitorio que se 
agota en el mismo momento en el que concluye el ritual538.  
Por último podemos señalar que son muchos los testimonios de los 
términos bavkco" y bakceuvein en ámbito órfico, de los que podemos resaltar 
algunos muy significativos: Además del testimonio de Heráclito y de la laminilla 
de Hiponio que acabamos de citar, por un lado, cabe destacar que en el pasaje de 
Hipólito (vv. 952ss) que trataremos a continuación539 aparece el verbo 
bakceuvein, para caracterizar a un prototipo de seguidor de Orfeo, aunque, como 
                                                 
537 Jiménez San Cristóbal (2002a) 540. 
538 Cf. Turcan (1986) 237. 
539 Vid. § 12. 3. Hipólito 952ss. Vid. et. § 13. La imagen del órfico. 
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veremos, hay quien540 considera que en ese contexto el verbo solamente haría 
referencia a un estado de locura que nada tiene que ver con el culto a Dioniso. 
Por otro lado, Heródoto541 utiliza ese mismo verbo para referirse a las prácticas 
del rey escita Escilas en un tíaso dionisíaco de Olbia, que muy probablemente 
era órfico; esta conclusión viene apoyada por  las laminillas óseas542 y la 
inscripción de un espejo543 encontrados en esa ciudad. También existe una 
inscripción544 en Cumas de mediados del s. V a. C. que contiene la prohibición de 
enterrarse en determinado lugar a no ser que se haya llegado al estado de baco: 
oÙ qšmij ™ntouqa ke‹qai „ mł (e„ m¾) tÕn bebacceumšnon 
No es lícito yacer aquí si no se ha llegado a la condición de baco (OF 652). 
 
 
 
12. 2. 6. 3. Los preceptos de la vida pura (vv. 16-19)   
 Tras todo el proceso de iniciación y de purificación que se ha descrito 
previamente, en los vv. 16-19 se enumeran una serie de normas que el fiel debía 
respetar a lo largo de toda la vida para mantener la pureza adquirida en los 
rituales. Así pues, el  jOrfiko;" bivo" consiste en la práctica constante de esos 
preceptos, como una forma de sacrificio personal. Puesto que ya no se trata de 
acciones puntuales, los verbos aparecen en presente o en perfecto, para indicar 
estado permanente. Los preceptos mencionados son los siguientes: 
  
A). La vestimenta blanca (v. 16)545 
Probablemente la blancura546 en el vestido deba entenderse aquí como 
señal de la pureza interior de quien la porta. Existen varios testimonios, además 
                                                 
540 Cf. Linforth (1941) 53-4. 
541 Hdt. 4. 79. 
542 OFF 463-465. Vid. n. 947. 
543 Dubois (1996) 143ss, n. 92  
544 Cf. Sokolowski (1969b) 202 n. 120; Turcan (1986) 227-246 con abundante 
bibliografía, (1992) 215ss; Freyburger-Galland-Freyburger-Tautil (1986) 71; Pailler (1995) 
111ss; Parker (1995) 485; Dubois (1995) 52, nº 19, Jiménez San Cristóbal (en prensa 4). 
545 Cf. Jiménez San Cristóbal (en prensa 5) para un estudio detallado de las 
prescripciones sobre el vestido en los misterios.   
546 En realidad al hablar del color blanco debemos entender que se trata de una tonalidad 
clara (no necesariamente un blanco total, tal y como lo entendemos nosotros), pues el 
vocabulario griego fundamentalmente diferencia entre presencia y ausencia de color, y, en 
especial, entre riqueza o pobreza de luz. Cf. al respecto Plantnauer (1921); Irvin (1974). 
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de este pasaje de los Cretenses, que mencionan tanto la pureza como la presencia 
de vestimenta blanca en los rituales órfico-pitagóricos547. Así por ejemplo, 
Diodoro afirma que Pitágoras estableció que las ofrendas a los dioses debían 
hacerse vestidos de blanco como símbolo de pureza absoluta: 
“Oti Ð aÙtÕj PuqagÒraj par»ggelle prÕj toÝj qeoÝj prosišnai toÝj 
qÚontaj m¾ polutele‹j, ¢ll¦ lampr¦j kaˆ kaqar¦j œcontaj ™sqÁtaj, Ðmo…wj dł 
m¾ mÒnon tÕ sîma kaqarÕn parecomšnouj p£shj ¢d…kou pr£xewj, ¢ll¦ kaˆ t¾n 
yuc¾n ¡gneÚousan. 
  
Que el propio Pitágoras transmitió que los hombres en los sacrificios se acercan 
a los dioses no portando vestidos lujosos, sino claros y puros, e igualmente no sólo 
presentando el cuerpo puro de todo acto injusto, sino también el alma purificada (D. S. 
10. 9. 6). 
 
  
Igualmente Alejandro Polihístor se refiere a la necesidad de la vestimenta 
clara y de la pureza en el momento de honrar a los dioses: 
tim¦j qeo‹j de‹n nom…zein kaˆ ¼rwsi m¾ t¦j ‡saj, ¢ll¦ qeo‹j młn ¢eˆ met’ 
eÙfhm…aj leuceimonoàntaj kaˆ ¡gneÚontaj,  (…). t¾n d’ ¡gne…an eŁnai di¦ 
kaqarmîn kaˆ loutrîn kaˆ perirranthr…wn kaˆ di¦ toà aÙtÕn kaqareÚein ¢pÒ 
te k»douj kaˆ lecoàj kaˆ mi£smatoj pantÕj kaˆ ¢pšcesqai brwtîn qnhseid…wn 
te kreîn kaˆ triglîn kaˆ melanoÚrwn kaˆ çiîn kaˆ tîn çiotÒkwn zèiwn kaˆ 
ku£mwn kaˆ tîn ¥llwn ïn parakeleÚontai kaˆ oƒ t¦j telet¦j ™n to‹j ƒero‹j 
™piteloàntej. 
 
Es necesario tributar honras a los dioses y a los héroes, pero no las mismas, 
sino que a los dioses siempre con palabras de buen agüero, vestidos de blanco y 
purificados (…) Y la pureza se logra  mediante purificaciones, lustraciones y 
aspersiones, mediante la purificación después de funerales, relaciones amorosas y todo 
tipo de mancha y mediante el alejamiento de alimentos y carne de animales muertos, 
salmonetes, melanuros, huevos, animales nacidos de huevos, habas y lo demás que 
prescriben quienes celebran las teletai en los sagrados templos (Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 
33 = OF 628). 
 
  
                                                 
547 A menudo se confunden órficos y pitagóricos. Vid. n. 420. 
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También existe algún testimonio548 en el que no se indica que durante el 
ritual se deba llevar ropa blanca, sino que se prohíbe vestir de negro, símbolo de 
tristeza y muerte549, probablemente porque el momento del ritual debía ser 
entendido no como un contacto con la muerte, sino como el primer paso hacia la 
vida verdadera y por tanto como una fiesta.   
Por otro lado, hay testimonios del uso del blanco como color de la 
vestimenta fúnebre en diferentes cultos griegos y romanos, incluido el órfico550. 
Así Jámblico (VP. 155), en relación a las ceremonias fúnebres órfico-pitagóricas, 
dice que tanto el difunto como el séquito debían vestir de blanco como símbolo 
de sencillez, pues el color blanco indica que el tejido es de naturaleza sencilla 
porque no ha sido tratado con ningún tinte.  
También a este respecto contamos con algunos escasos testimonios 
arqueológicos, pues en las excavaciones del “timpone grande” de Turios, donde 
aparecieron dos laminillas órficas, se encontró una especie de lienzo blanco que 
cubría restos óseos y que desgraciadamente se descompuso al abrir el 
sepulcro551. También en Derveni, en la tumba B, se encontraron fragmentos de 
tejido blanco con el que se debió de envolver una urna cineraria552.   
No podemos afirmar con toda seguridad que el blanco tuviera una 
significación especial en el orfismo diferente del uso que se le daba en otros 
cultos. Sin embargo, podríamos suponer que el hecho de que los fieles órficos 
vistieran de blanco, tanto en el ritual como en el momento de la muerte, estaría 
relacionado con el valor simbólico del color blanco como pureza y sencillez, y 
también incluso luto, pues la iniciación órfica es una especie de “ensayo” para la 
muerte; pero no se utilizaría un color triste, como el negro, puesto que para ellos 
                                                 
548 Se trata de una inscripción de Esmirna del s. II d. C. (OF 582 = Merkelbach-Stauber 
(1998) 502, 05/01/04), en la que se prohíbe acceder al culto de Dioniso Bromio con ropajes 
negros. 
549 Cf. Nilsson (1957) 135. 
550 Así p. ej. en Ceos existe una ley que habla de que los difuntos debían ser enterrados 
envueltos en mantos blancos (IG XII 5. 593 = Sokolowski (1969a) nº 97 A), también con ropas 
blancas en Mesenia (Paus. 4. 13. 3). Por otra parte el blanco también aparece como el color de las 
túnicas que debían lucirse en los acompañamientos fúnebres por las mujeres romanas (Plu. 
Quaest. Rom. 270d-f) y por los habitantes de Argos (Socr. Arg. FGrHist. 310. 3). Cf. Marcos 
(2000) 142-151; Jiménez San Cristóbal (en prensa 5). 
551 Cf. Cavallari (1878-79) 246; Comparetti (1910) 4, 16, 18; Zuntz (1971) 289-90; 
Bottini (1992) 34-5, 48-9. 
552 Cf. Bottini (1992) 138. 
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la muerte es motivo de alegría, al suponer el paso a la vida verdadera y la 
liberación de los sufrimientos de este mundo,  que son un castigo para el alma. 
En cuanto al tejido, aunque no se explicita, lo más probable es que se 
tratara de lino. Respondería así a la prohibición órfico-pitagórica de utilizar en la 
vestimenta materiales procedentes de animales553, como por ejemplo la piel o la 
lana554, pues los consideraban impuros porque proceden de un ser animado, es 
decir, de algo e[myucon, y temían contaminarse por el contacto con ellos.   
Heródoto da noticia de este tabú respecto al vestido:  
OÙ mšntoi œj ge t¦ ƒr¦ ™sfšretai e„r…nea oÙdł sugkataq£pteta… sfi: oÙ 
g¦r Ósion. `Omologšei dł taàta to‹si 'Orfiko‹si kaleomšnoisi kaˆ Bakciko‹si 
™oàsi dł A„gupt…oisi, kaˆ Puqagore…oisi· oÙdł g¦r toÚtwn tîn Ñrg…wn metšconta 
ÓsiÒn ™sti ™n e„rinšoisi e†masi qafqÁnai.  
 
Sin embargo, (los egipcios) no llevan a los lugares sagrados ropas de lana ni  se 
entierran con ellas, pues no es lícito según la religión. Estas prácticas coinciden con las 
llamadas órficas y báquicas, pero que en realidad son egipcias y pitagóricas. Pues 
tampoco es lícito que quien participa de estos rituales sea enterrado con vestidos de lana 
(Hdt. 2. 81)555. 
 
Justo antes de este pasaje, Heródoto afirma que los egipcios sólo se 
entierran y entran en los templos con vestimentas de lino (el calasiris); esta 
afirmación también podría hacerse extensiva a lo que él menciona como “las 
llamadas prácticas órficas y báquicas”. Por otra parte, también Heródoto, en 2. 
37, enumera una serie de normas de vida entre las que se encuentra el vestir de 
lino, refiriéndose a los egipcios, pero que muy bien parece que podría estar 
pensando en cultos griegos a los que se quiere dar un origen egipcio, como 
sucede con el orfismo. 
                                                 
553 Sobre esta prohibición cf. Linforth (1941) 39-47; Turcan (1986) 240-1; Parker (1995) 
484-5; Riedweg (1995) 44, (1998) 372. 
554 Aunque la lana estaba prohibida en el vestido funerario órfico, tenía usos cultuales 
pues se cuenta entre los symbola de las teletai (Clem. Al. Prot. 2. 18. 1 = OF 588 I). Cf. Jiménez 
San Cristóbal (en prensa 5). 
555  Sobre este pasaje cf. Boyancé (1937) 94; Linforth (1941) 38ss; Long (1948) 24-5; 
Dodds (1951) 169; Moulinier (1955) 9ss; Timpanaro Cardini (1958) I, 22-3; Montégu (1959) 90-
1; Burkert (1972) 127-8; Graf (1974) 7, 92, 96; West (1983a) 8; Di Marco (1993) 103-4; 
Freyburger-Galland-Freyburger-Tautil (1986) 118-9; Turcan (1986) 240ss; Bernabé (1992a) 
93ss; Casadesús (1994) 107ss; Parker (1995) 484s; Zhmud (1997) 119; Casertano (2000) 204; 
Riedweg (2002) 76-77. 
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Por su parte, Apuleyo también habla del hecho de que según Orfeo y 
Pitágoras la lana era algo impuro, mientras que el lino era el material más noble 
y apto para las prácticas cultuales, por ello era usado por los sacerdotes egipcios:  
etiamne cuiquam mirum videri potest, cui sit ulla memoria religionis, hominem 
tot mysteriis deum conscium quaedam sacrorum crepundia domi adservare atque ea 
lineo texto involvere, quod purissimum est rebus divinis velamentum? quippe lana, 
segnissimi corporis excrementum, pecori detracta iam inde Orphei et Pythagorae scitis 
profanus vestitus est; sed enim mundissima lini seges inter optumas fruges terra exorta 
non modo indutui et amictui sanctissimis Aegyptiorum sacerdotibus, sed opertui quoque 
rebus sacris usurpatur. 
 
¿Acaso puede parecerle sorprendente a alguien, que tenga alguna noción de 
religión, que un hombre conocedor de tantas religiones mistéricas conserve en su casa 
algún símbolo de reconocimiento de esos cultos y que lo envuelva con un paño de lino, 
que es el velo más puro para los objetos divinos?  Porque, la lana, excrecencia del más 
perezoso de los cuerpos, esquilada de una oveja, ya desde las prescripciones de Orfeo y 
Pitágoras, constituye la vestimenta profana; por el contrario, la purísima mies del lino, 
nacida de la tierra entre los mejores productos, se emplea no sólo para  la vestidura y 
ornato de los piadosísimos sacerdotes egipcios, sino también para envolver los objetos 
sagrados. (Apul. Apol. 56. 2. [63. 12 Helm]). 
 
 
Por otra parte, Filóstrato presenta a Apolonio de Tiana siguiendo los 
preceptos de vida que respetaba Pitágoras556, entre ellos vestir de lino con objeto 
de evitar materiales  de procedencia animal: 
met¦ dł t¾n k£qarsin tÁj gastrÕj toiaÚthn genomšnhn ¢nupodhs…an te 
poie‹tai kÒsmhma kaˆ l…nou ™sqÁta ¢mp…scetai paraiths£menoj t¾n ¢pÕ tîn 
zîiwn, ¢nÁkš te t¾n kÒmhn kaˆ ™n tîi ƒerîi œzh.  
 
Después de tal purificación de su vientre hace del ir descalzo su adorno y viste 
ropas de lino, rechazando las que proceden de animales; se dejó crecer el cabello y se 
fue a vivir al templo (Philostr. VA. 1. 8). 
 
katidën g£r ti ™n PuqagÒrou mšga (...) bwmîn te æj kaqarÕj ¤yaito kaˆ 
æj ¢cr£ntwi młn ™myÚcou brèsewj gastrˆ cr»saito, kaqarîi dł sèmati 
p£ntwn ™sqhm£twn, ÐpÒsa qnhseid…wn xÚgkeitai.  
 
                                                 
556 Vid. n. 420.  
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Pues al ver en Pitágoras algo grande (…) cómo purificado se acercaba a los 
altares, y cómo mantenía su vientre sin mancha de alimento dotado de vida, y con el 
cuerpo puro de toda vestidura que haya sido fabricada a partir de animales muertos 
(Philostr. VA.  6. 11). 
 
t… belt…wn ¹ ÑqÒnh toà ™r…ou; to mšn ge praiot£tou zèiou ™pšcqh kaˆ 
spoudazomšnou qeo‹j (...) l…non dł spe…retai mšn, æj œtuce, crusoà dł oÙdeˆj ™p' 
aÙtîi lÒgoj, ¢ll' Ómwj, ™peid¾ m¾ ¢p' ™myÚcou ™dršfqh, kaqarÕn młn 'Indo‹j 
doke‹, kaqarÕn dł A„gupt…oij, ™moˆ dł PuqagÒrai di¦ toàto scÁma gšgone 
dialegomenoij eÙcomenoij qÚousi.  
 
¿Por qué es mejor el lino que la lana? Ésta es tomada del animal más manso y 
respetado para los dioses (…) por el contrario el lino se siembra de cualquier manera y 
no existe ninguna leyenda de oro sobre él, sino que, como no se obtiene de ningún ser 
dotado de vida, les parece puro a los indios, puro a los Egipcios, y también por esto para 
mí y para Pitágoras se convirtió en el atuendo de nuestras conversaciones, plegarias y 
sacrificios (Philostr. VA. 8. 7). 
 
 
B). Evitar la generación de los mortales (v.16-17)  
Eurípides utiliza la expresión “feuvgw gevnesivn te brotw'n” donde 
gevnesi" puede hacer referencia a dos realidades distintas pero interrelacionadas:  
Por un lado, denominaría el proceso de generación en la metempsicosis; 
los órficos entendían la vida como un ciclo de reencarnaciones, es decir una 
cadena de generaciones, que debe romperse para acceder a la verdadera vida tras 
la muerte, por ello consideran necesario huir de una nueva generación dentro de 
ese ciclo. 
Por otro lado, gevnesi" designaría el hecho de dar origen al nacimiento de 
un mortal, es decir hace referencia a la castidad o abstención sexual. Ésta les 
permite alejarse del proceso de palingenesia, pues, al no mantener relaciones 
sexuales, no dan lugar a nacimientos y, por tanto, tampoco a la incorporación de 
otras almas en el ciclo de reencarnaciones557.  
Es el propio Eurípides quien informa de que la castidad es uno de los 
rasgos órficos más conocidos: en Hipólito 952-957, pasaje que veremos a 
continuación, hace  que Teseo, motivado por el rechazo al sexo y la misoginia de 
                                                 
557 Turcan (1986) 239-240. 
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su hijo, lo acuse de ser uno de los seguidores de Orfeo, y le atribuya falsamente 
la observancia de algunos otros preceptos órficos. El hecho de que la abstinencia 
sexual es una de las normas de la vida órfica558 también lo encontramos aludido 
de manera eufemística en el pasaje de Alejandro Polihístor que antes hemos 
citado con motivo de la vestimenta blanca (Alex. Polyh. ap. D. L. 8. 33 = OF 
628). Asimismo este precepto se menciona posteriormente como propio de los 
pitagóricos559. 
En este fragmento de los Cretenses, además de en el sintagma 
“feuvgw gevnesivn te brotw'n”,  otra alusión a la abstención de relaciones 
sexuales puede encontrarse en el v. 9 con el adjetivo aJgnov"  aplicado a la forma 
de vida, pues por un lado haría referencia a  la pureza y santidad de la vida órfica 
y por otro a la castidad. Este adjetivo a partir de época clásica ha adquirido cada 
vez con más frecuencia un significado que precisa al de “puro” en general en la 
esfera religiosa, y que sugiere la castidad, virginidad o continencia sexual560. 
Así pues, con “feuvgw gevnesivn te brotw'n” se hace referencia tanto al 
hecho de que uno mismo evite reencarnarse de nuevo en una nueva generación 
dentro del ciclo de reencarnaciones, como al hecho de impedir causar nuevos 
nacimientos que hacen que otras almas se incorporen a ese ciclo. Es evitar la 
reencarnación de la propia alma y de la de otros. 
 
C). Evitar el contacto con los sarcófagos (nekroqhvka") (v. 16-17) 
Se trata de evitar el contacto con el mundo de los muertos. Obedece 
también a la preocupación por rechazar todo lo relacionado con el ciclo de 
reencarnaciones. El contacto con la muerte, igual que con el nacimiento, es 
entendido como una impureza, que se debe evitar incluso tras la muerte. De esta 
creencia hay algunos testimonios,  como el texto de Alejandro Polihístor ya antes 
citado y dos inscripciones: 
                                                 
558 Aunque algunos autores opinan que no hay pruebas ni indicios suficientes para 
postular algún tipo de conexión entre el orfismo y el celibato. Cf. Lucas (1946) 67 y Linforth 
(1941) 58. 
559 Iambl. Protr. 38. 17. 
560 Este uso de  aJgnov" en relación a la castidad sexual puede encontrarse entre los 
trágicos en A. Fr. 242 Radt, E. Hipp. 102, 1003. Especialmente significativa respecto a nuestro 
pasaje de los Cretenses es la glosa de Hesiquio: aJgneuvein: kaqareuvein ajpo; te ajfrodisivwn kai;  
ajpo; nekrou'. Cf. Casadio (1990) 282. 
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En una de ellas hallada en Esmirna y que data del s. II d. C., se enumeran 
una serie de leyes religiosas que los fieles deben cumplir antes de acudir al 
templo de Dioniso Bromio: 
]thj Men£ndrou Ð qeof£nthj ¢nšqhken. [p£n]tej Ósoi tšmenoj Brom…ou 
naoÚj te per©te, tessar£konta młn ½mata ¢p' ™cqšsewj pefÚlacqe nhpi£coio 
bršfouj, m¾ d¾ m¾neima gšnhtai, œktrws…n te gunaikÕj Ðmo…wj ½mata tÒssa: Àn 
dš tin' o„ke…wn q£natoj kaˆ mo‹ra kalÚyhi, e‡rgesqai mhnÕj tr…taton mšroj ™k 
propÚloio: ½n d' ¨r' ¢p' ¢llotr…wn o‡kwn ti m…asma gšnhtai, ºel…ouj trissoÝj 
me‹nai nškuoj fqimšnoio, mhdł melanf£rouj pros…nai bwmo‹si ¥nakt[oj]     
 
El teofante [...]tes, hijo de Menandro establece lo siguiente: Todos cuantos 
entréis en el recinto y los templos de Bromio guardad cuarenta días desde la exposición 
de un niño pequeño, no sea que se produzca la cólera divina; por el aborto de una mujer, 
otros tantos días, y si a alguno de sus familiares lo cubriera la muerte y el destino, que 
sea apartado del propileo la tercera parte de un mes, y si de otra casa se produjera alguna 
contaminación, aguárdese tres soles desde el fallecimiento del difunto, y que los que 
lleven mantos negros no se acerquen a los altares del Soberano (OF 582). 
 
Otra inscripción, procedente de Cumas561, de el s. V a. C.,  prohíbe a 
quien no ha sido iniciado enterrarse junto a los que sí lo han sido, para evitar que 
aquél los contamine con su impureza: 
oÙ qšmij ™ntoàqa ke‹sqai „ mł tÕn bebacceumšnon 
No es lícito yacer aquí, si no se ha llegado al estado de baco (OF 652).  
 
 
D). No comer alimentos dotados de alma (ejmyuvcwn) 
Con la palabra ejmyuvcwn se menciona uno de los rasgos más llamativos 
de los fieles órficos, su dieta vegetariana. En Hipólito 952ss, como veremos, 
Eurípides utiliza el término ajyuvcou bora'" para hacer que Teseo se refiera al 
supuesto vegetarianismo de su hijo. Estos dos términos, e[myuca y a[yuca, se 
convirtieron casi en un tecnicismo exclusivo del ámbito órfico-pitagórico562. 
                                                 
561 Cf. Sokolowski (1969a) 202 n. 120; Turcan (1986) ofrece un amplio comentario 
sobre la relación de esta inscripción con el orfismo. Vid. n. 544. 
562 Prueba de que estos términos se han convertido en un tecnicismo es el hecho de que 
multitud de fuentes, que hablan sobre las costumbres órfico-pitagóricas, los usan para referirse a 
su dieta: Pl. Lg. 782c; Porph. Abst. 2. 36; Philostr. VA. 6. 11; y entre los cómicos: Aristopho Fr. 
12 K-A; Alex. Fr. 223 K-A; Alex. Fr. 27 K-A; Antiph. Iun. Fr. 133 K-A; Mnesim. Fr. 1 K-A. 
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Esta norma forma parte de la prescripción más importante de la vida 
órfica, evitar el derramamiento de sangre:  
'OrfeÝj młn g¦r telet£j q’ ¹m‹n katšdeixe fÒnwn t’ ¢pšcesqai,  
Orfeo nos mostró las teletai y el apartarnos de matanzas (Ar. Ra. 1032). 
 
Con ello se implica tanto evitar los sacrificios cruentos como llevar una 
dieta vegetariana.     
Así, por ejemplo Platón en las Leyes, compara la forma de vida pura que en 
otro tiempo llevaban los hombres (durante una especie de Edad de Oro), con la 
manera de vida que siguen los órficos. Ésta se caracteriza por evitar el 
derramamiento de sangre en los sacrificios y la consumición de carne: 
 
TÕ dł m¾n qÚein ¢nqrèpouj ¢ll»louj œti kaˆ nàn paramšnon Ðrîmen 
pollo‹j· kaˆ toÙnant…on ¢koÚomen ™n ¥lloij, Óte oÙdł boÕj ™tÒlmwn młn geÚesqai, 
qÚmat£ te oÙk Ãn to‹j qeo‹si zîia, pšlanoi dł kaˆ mšliti karpoˆ dedeumšnoi kaˆ 
toiaàta ¥lla ¡gn¦ qÚmata, sarkîn d’ ¢pe…conto æj oÙc Ósion ×n ™sq…ein oÙdł 
toÝj tîn qeîn bwmoÝj a†mati mia…nein, ¢ll¦ 'Orfiko… tinej legÒmenoi b…oi 
™g…gnonto ¹mîn to‹j tÒte, ¢yÚcwn młn ™cÒmenoi p£ntwn, ™myÚcwn dł toÙnant…on 
p£ntwn ¢pecÒmenoi.  
 
Vemos que todavía para muchos persiste incluso ahora el hecho de que los 
hombres se sacrifiquen unos a otros; y entre otros escuchamos lo contrario, cuando no se 
atrevían a probar vaca, y los sacrificios a los dioses no eran animales, sino tortas y de 
frutos bañados en miel, y otras ofrendas puras similares, y se apartaban de la carne 
porque no era piadoso comerla ni manchar con sangre los altares de los dioses, pero 
algunos de los nuestros llevaban en aquel entonces las formas de vida llamadas órficas, 
tomando todo lo sin alma y, por el contrario, apartándose de todo lo que tiene alma (Pl. 
Lg. 782c).  
 
 
En el ámbito latino, Horacio recoge también esta doble prohibición 
introducida por Orfeo:  
silvestris homines sacer interpresque deorum 
caedibus et victu foedo deterruit Orpheus. 
 
A hombres salvajes Orfeo, sagrado e intérprete de dioses, apartó de matanzas y 
de funesto sustento (Hor. A. P. 391-392). 
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La prohibición órfica de comer carne está estrechamente relacionada con 
su creencia en la metempsicosis563: las almas han de reencarnarse una y otra vez, 
no sólo en cuerpos humanos, sino también de animales, hasta que consiguen la 
purificación y el perdón por la culpa titánica. Por ello, el abstenerse del alimento 
en el que haya ánima (e[myuca) tiene como fin evitar el canibalismo. 
Pero, además, en relación con el mito de la muerte de Dioniso, el no 
comer carne supone un rechazo a la acción de los Titanes, que desmembraron y 
se comieron la carne del niño. El no comer carne supondría un paso necesario 
para la obtención del perdón  y eliminar la parte titánica que se encuentra en todo 
ser humano. 
 
 
12. 3. Hipólito 952-957  
12. 3. 1. El texto 
½dh nun aÜcei kaˆ di’ ¢yÚcou bor©j  
      s…toij kap»leu’, 'Orfša t’ ¥nakt’ œcwn  
      b£kceue pollîn gramm£twn timîn kapnoÚj·  
      ™pe… g’ ™l»fqhj. toÝj dł toioÚtouj ™gë    955 
      feÚgein profwnî p©si· qhreÚousi g¦r  
      semno‹j lÒgoisin, a„scr¦ mhcanèmenoi.  
 
Ahora ufánate y vende que te alimentas de comida sin alma, y teniendo a Orfeo 
como señor entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos. Puesto que 
has sido atrapado, yo recomiendo a todos que huyan de los hombres de tal clase, pues 
salen de caza con palabras venerables, mientras maquinan cosas vergonzosas (E. Hipp. 
952-957). 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
563 Casadio (1991) 127. 
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12. 3. 2. Hipólito 952ss y el  jOrfiko;" bivo" 
Este pasaje es muy importante para el estudio de la relación de Orfeo y el 
orfismo con la obra de Eurípides564. Se condensan en él los rasgos básicos y más 
conocidos que caracterizaban en su época a un órfico y lo diferenciaban del 
resto. Sin duda, se trata de características conocidas por todo el público, pues el 
trágico hace, sin reparos, que su personaje Teseo las presente como dato 
inequívoco para diferenciar a un seguidor de Orfeo. En este apartado 
comentamos brevemente los rasgos de la supuesta forma de vida de Hipólito en 
relación a los que ya hemos analizado de la párodos de los Cretenses; es en el 
siguiente capítulo565 donde profundizaremos en la imagen de Hipólito como 
prototipo de órfico presentada por Eurípides en boca del equivocado Teseo. 
Así pues, a Hipólito se le atribuyen una serie de rasgos que coinciden por 
completo con el cuadro religioso presentado en los Cretenses:  
 
A) La búsqueda de la pureza y la castidad.  
La pureza es el tema central del Hipólito566. El adjetivo aJgnov" aparece en 
multitud de ocasiones en la tragedia; la primera de ellas en el verso 11 al 
presentar a Hipólito, aunque no aplicado a él directamente, sino a su bisabuelo 
Piteo: 
Ð g£r me Qhsšwj pa‹j, 'AmazÒnoj tÒkoj,   10  
`IppÒlutoj, ¡gnoà Pitqšwj paideÚmata (...) 
 
En efecto el hijo de Teseo, retoño de una Amazona, Hipólito, discípulo del 
santo Piteo… (E. Hipp. 10-11). 
 
Es significativo que ya la primera mención del protagonista esté asociada 
a la idea de pureza. En este primer caso el término aJgnov" no está caracterizado, 
se trata de una pureza o santidad, quizá moral, pero que no viene especificada. A 
medida que la obra avanza el término va tomando diferentes dimensiones: En 
                                                 
564 Hemos dedicado parte del capítulo 8. Orfeo, autor literario a este texto en relación a 
la figura de Orfeo como autor literario (Vid. § 8. 2. “El humo de los muchos escritos” de Orfeo. 
Hipólito vv. 952-957) y el capítulo 13. La imagen del órfico a la percepción sobre los fieles 
órficos que en este pasaje se encierra.  
565 Vid. § 13. La imagen del órfico. 
566 Cf. Segal (1970). 
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boca de Hipólito no sólo significa la pureza moral y ritual, sino, sobre todo, la 
pureza sexual, la castidad: 
Hipólito califica su tipo de vida, que consiste en el rechazo de la diosa 
Afrodita, mediante el adjetivo aJgnov", que sin duda aquí tiene el valor de 
abstinencia sexual: 
Qe.       pîj oân sÝ semnÒj da…mon’ oÙ prosennšpwn . . .  
   Ip.       t…n’; eÙlaboà dł m» t… sou sfalÁi stÒma.   100 
Qe.       t»nd’, ¿ pÚlaisi sa‹j ™fšsthken KÚprij.  
   Ip.       prÒswqen aÙt¾n ¡gnÕj ín ¢sp£zomai.  
  
  Sirv.: Entonces, ¿cómo no saludas a una venerable diosa? 
  Hip.: ¿A cuál? Ten cuidado no sea que tu boca se equivoque en algo. 
  Sirv.: A ésta, la que se encuentra junto a tus puertas, a Cipris. 
  Hip.: Desde lejos la saludo yo, puesto que soy puro (= casto) (E. Hipp. 99-102).  
 
Esta exaltación de la castidad está sugerida pocos versos antes (73-87) 
mediante la imagen del prado intacto, que jamás ha sido segado ni han pastado 
los rebaños. 
En los versos 1002-1006, Hipólito se defiende de las acusaciones de su 
padre reivindicando su pureza. Para ello utiliza tres adjetivos con los que insiste 
en su estado de virtud, y resulta evidente que en la concepción de Hipólito no se 
puede alcanzar la pureza si se tienen contactos sexuales: en primer lugar, 
Hipólito usa el término a[qikto" para declararse inocente de todas las 
imputaciones, pero su sentido literal es “intacto”, “no manchado” y de ahí 
“santo” o “sagrado”. En el verso siguiente aplica el adjetivo aJgnov" a 
devma" “cuerpo” y lo matiza con el genitivo levcou" “lecho” que es un 
eufemismo, por lo que sin duda aquí el sentido de  aJgnov" se refiere 
exclusivamente a materia sexual. En último lugar, califica su alma con parqevnon 
“célibe”, “virgen”, que se utiliza casi siempre en relación a la abstención sexual. 
Con estos adjetivos, Hipólito intenta demostrar que es inocente de todo el enredo 
sexual con Fedra en tanto que es casto: 
 ˜nÕj d’ ¥qiktoj, ïi me nàn ˜le‹n doke‹j·  
lšcouj g¦r ™j tÒd’ ¹mšraj ¡gnÕn dšmaj·  
oÙk oŁda pr©xin t»nde pl¾n lÒgwi klÚwn  
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grafÁi te leÚsswn· oÙdł taàta g¦r skope‹n   1005 
prÒqumÒj e„mi, parqšnon yuc¾n œcwn. 
 
Estoy puro de aquello en lo que tú ahora crees haberme atrapado, pues hasta 
hoy mi cuerpo está puro de trato sexual. No conozco esa práctica excepto por haberla 
oído de palabra y haberla visto en pinturas. En verdad no estoy deseoso de indagar en 
esas cosas, pues mantengo mi alma virginal (E. Hipp. 1002-1006). 
 
En los versos 651-655 lleva su castidad y su moralidad en cuanto al sexo 
hasta el extremo de pensar que con tan sólo oír una propuesta amorosa-sexual 
como la de Fedra sus oídos se han contaminado y necesita purificarse. Vuelve a 
utilizar un derivado de aJgnov" (oujd j aJgneuvein) para referirse a la impureza 
alcanzada por tales palabras:  
æj kaˆ sÚ g’ ¹m‹n patrÒj, ð kakÕn k£ra,  
        lšktrwn ¢q…ktwn Ãlqej ™j sunallag£j·  
        ¡gë ·uto‹j nasmo‹sin ™xomÒrxomai,  
        ™j ðta klÚzwn. pîj ¨n oân e‡hn kakÒj,  
        Öj oÙd’ ¢koÚsaj toi£d’ ¡gneÚein dokî; 
 
Así también tú, cabeza malvada, has venido para proponerme relaciones del 
intocable lecho de mi padre. Yo me purificaré de estas cosas con agua clara, lavando mis 
oídos. ¿Cómo podría ser malvado yo, que tras oír tales cosas considero que no estoy 
puro? (E. Hipp. 651-655). 
  
Aunque, debido a la influencia del cristianismo podría parecernos que el 
adjetivo aJgnov", “puro”, está naturalmente unido a términos sexuales, en el s. V 
a. C. esa asociación era inusual, pues la pureza era entendida sobre todo en 
términos cultuales y rituales.  
Por otra parte el adjetivo aJgnov" también puede referirse a una suerte de 
pureza moral, mezclada con la religiosa y legal567. 
Así pues, la pureza en boca de Hipólito es sobre todo sexual, hasta 
extremos exagerados, pues como acabamos de ver el simple hecho de escuchar 
una propuesta sexual le hace pensar que se ha contagiado de su impureza.  
                                                 
567 Cf. E. Hipp. 317, 1448. 
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Aunque el rechazo del sexo por Hipólito en realidad no se debe a 
creencias órficas, sin embargo, a ojos de su padre, es un precepto de esas 
creencias lo suficientemente fuerte como para hacer que le atribuya otros. Pero 
no hay ninguna prueba en la tragedia de que Hipólito cumpliera estos otros568. 
Como hemos visto en el verso 9 del Fr. 472 de los Cretenses 
(aJgno;n de; bivon teivnomen…) aJgnov", que es el adjetivo que continuamente 
utiliza Hipólito para referirse a su castidad, caracteriza la forma de vida del coro 
y esa pureza se consigue con una serie de prescripciones, que coinciden con las 
que Teseo acusa a su hijo, entre las que se encuentra apartarse de la generación 
de los mortales, es decir, en uno de sus sentidos, evitar los contactos sexuales. 
  
B) Vegetarianismo.  
Eurípides utiliza la expresión di j ajyuvcou bora'"569. Como acabamos de 
señalar570, el vegetarianismo es un rasgo propio de la forma de vida órfica: 
debían apartarse de alimentos e[myuca (dotados de alma) y comer solamente los 
a[yuca (sin alma). Estos términos se utilizan casi siempre para referirse al 
vegetarianismo órfico571, están formados sobre el sustantivo yuchv. Esta práctica 
se ha relacionado directamente con la creencia órfica en la reencarnación de las 
almas.    
 
 C) Éxtasis báquico (bavkceue). 
Eurípides utiliza el imperativo del verbo bakceuvw en este pasaje del 
Hipólito (v. 954). Al analizar el v. 15 del Fr. 472 de los Cretenses, hemos visto 
                                                 
568 Vid. § 13. La imagen del órfico.  
569 Existe un problema textual en los vv. 952-953: se nos ha transmitido la lectura 
di j ajyuvcou bora'"/ sivtoi" kaphvleu j en donde el término sivtoi" ha suscitado diversas 
interpretaciones. Algunos estudiosos como Diels-Kranz (1903) 4, proponen sustituir el dativo 
sivtoi" por el acusativo si'ta, pues consideran que el verbo kaphleuvein necesita la presencia de 
un CD. Sin embargo, tal como Linforth (1941) 51-52 y Barret (1964) 344 señalan, existen 
testimonios de construcciones con ese verbo sin CD (e.j. Hdt. 1. 155; 2. 35). Méridier (1928) 15 
y Barret (1964) conservan la lectura transmitida y consideran que se trata de una reiteración 
sobre di j ajyuvcou bora'". Por otra parte Linforth (1941) 52 va un paso más allá y señala la 
posibilidad de que la expresión di j ajyuvcou bora'", un oxímoron que pudiera extrañar al lector, 
puesto que  bora'" denomina más frecuentemente el alimento de animales carnívoros, podría 
haber sido explicado en algún momento por un copista con la glosa sivtoi" y ésta habría acabado 
por introducirse en el texto en lugar de otra palabra que se encontraría delante del verbo.  
  
570 Vid. § 12. 2. 6. 3. Los preceptos de la vida pura. D).  No comer alimentos dotados de alma. 
571 Vid. n. 562. 
 215 
que los iniciados ansían llegar al estado de bavkco", un estado de pureza 
superior, que les permite equipararse a Dioniso y que no se trata de una 
condición puntual, sino que debe ser mantenida a lo largo de la vida (y quizá 
también después de la muerte572) mediante la obediencia de una serie de normas 
(entre las que se encontraría el vegetarianismo, la castidad, vestir de lino y 
apartarse de los nacimientos y las muertes). Así pues, bakceuvw denominaría la 
práctica continuada, tanto de esas normas de vida, como de cualquier otro tipo de 
precepto ritual y religioso que los órficos deberían practicar para mantener su 
estado de pureza. Bakceuvw sería el conjunto de todas las prescripciones y 
rituales que en este capítulo venimos señalando. 
  Sin embargo, se ha discutido mucho sobre si bakceuvein en este verso 
del Hipólito está haciendo referencia al éxtasis báquico órfico, que busca una 
condición perdurable (a diferencia del dionisíaco), o si únicamente se utiliza este 
verbo con la intención de denominar un estado de locura o de frenesí, que nada 
tiene que ver con el culto a Dioniso. Así, Linforth573 opina que el personaje 
Teseo utilizaría este verbo sin intención religiosa, sino para reprobar la extraña 
conducta de su hijo, pues son frecuentes los testimonios del uso de bakceuvein 
para denominar una conducta alocada o extraña en general, sin conexión alguna 
con el culto a Dioniso. A esto añade también la idea de que no hay evidencias 
claras anteriores al s. III a. C. de la conexión entre Orfeo y el orfismo con 
Dioniso. Ante esto último cabe señalar por ejemplo la existencia de las láminas 
de Olbia574 que datan del s. V a. C. y cuyo texto, aunque de manera muy 
sintética, pone en relación los órficos y Dioniso: 
b…oj, q£natoj, b…oj  
¢l»qeia  
DiÒ(nusoj) 'Orfiko… 
 
 Vida, muerte, vida | verdad | Dio(niso) | órficos (OF 463). 
 
                                                 
572 Cf. la inscripción de Cumas (OF 652, Cf. Sokolowski (1969b) nº 120, p. 202) 
recogida más arriba, en donde se prohíbe a los no iniciados enterrarse junto a los iniciados, quizá 
por temor a que les “contagien” su impureza. Vid. n. 685. 
573 Linforth (1941) 53-54. 
574 OFF 463-465. Vid. n. 947. 
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En el pasaje de Hipólito parece mucho más verosímil que el verbo aluda 
al ritual órfico575: existen demasiados testimonios de bakceuvein y bavkco"576 en 
contextos órficos, como para considerar que en este contexto, en el que 
explícitamente se mencionan los seguidores de Orfeo,  el verbo bakceuvein no 
estuviera relacionado con su doctrina, sino que designara solamente un 
comportamiento alocado. Es posible que Eurípides estuviera jugando con ambos 
significados: por un lado, la comunión con Dioniso a través de unos preceptos de 
vida, por otro, un comportamiento alocado y extraño, pues a ojos de Teseo la 
forma de vida órfica sería una locura.  
 
D) Honrar los escritos de Orfeo (v. 954). 
 El hecho de venerar los escritos de Orfeo577 es un rasgo propio de la 
forma de vida órfica que no aparece directamente mencionado en el Fr. 472 de 
los Cretenses, pero se podría intuir su presencia en la descripción de los rituales 
iniciáticos que contiene (vv. 11-15), pues es conocido que el orfismo era una 
religión “del libro”, es decir, su doctrina estaba contenida en una serie de textos 
escritos que se utilizaban como base en los rituales578. Así lo confirma un 
testimonio de Platón al respecto: 
b…blwn dł Ómadon paršcontai Mousa…ou kaˆ 'Orfšwj, Sel»nhj te kaˆ 
Mousîn ™kgÒnwn, éj fasi, kaq’ §j quhpoloàsin(…) 
 
Y presentan un batiburrillo de libros de Museo y de Orfeo, descendientes de 
Selene y de las Musas, como dicen, según los cuales realizan los sacrificios (Pl. R. 
364e). 
 
Las ofrendas, una de las partes esenciales de las teletai, se realizan 
siguiendo las indicaciones de libros (bivblwn). Estos escritos debían contener, 
tanto indicaciones prácticas para llevar a cabo el ritual y fórmulas rituales, como 
                                                 
575 Cf. Barret (1964) 344-345 y Casadesús (1997c) 170.  
576 Contamos por ejemplo con Pl. Phd. 69c; Hdt. 4. 79; OF 474. 16, lám. Hiponion y la 
inscipción de Cumas antes citada (OF 652, vid. n. 544). 
577 En cuanto al hecho de que se atribuya a Orfeo la autoría de varias obras y respecto a 
los diferentes tipos de literatura a los que éstas pertenecen vid. § 8. Orfeo, autor literario.  
578 Sobre la función de los libros en el ritual órfico cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 
394-405. 
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todo tipo de doctrina teórica579 (por ejemplo: preceptos de vida, teogonías, ideas 
sobre la metempsicosis). Parece bastante probable que incluso se realizaran 
lecturas de algunos de estos supuestos escritos de Orfeo ante los fieles en la 
celebración del ritual, tal como podemos apreciar a partir del testimonio de 
Demóstenes: 
¢n¾r dł genÒmenoj tÁi mhtrˆ teloÚshi t¦j b…blouj ¢neg…gnwskej kaˆ 
t¥lla suneskeuwroà (…) 
 
Y hecho un hombre (sc. Esquines) leías los libros a tu madre cuando oficiaba 
teletai y preparabas con ella todo lo demás (D. 18. 259). 
 
 
oÙk ‡sasin oátoi tÕ młn ™x ¢rcÁj t¦j b…blouj ¢nagignèskont£ se tÁi 
mhtrˆ teloÚshi (…) 
 
¿Éstos no saben que tú desde el principio leías los libros a tu madre cuando 
oficiaba las teletai? (D. 19. 199). 
 
     
La presencia de textos escritos en el ritual también está apoyada por 
algunas imágenes de la Villa de los Misterios de Pompeya, donde probablemente 
está representado un ritual dionisíaco: Así podemos contemplar la imagen de un 
joven que está leyendo un rollo bajo la atenta mirada de una mujer que porta en 
la mano otro rollo. En otra escena encontramos un tercer rollo junto a otra 
mujer580.  
Los supuestos textos de Orfeo serían entendidos como sagrados para los 
fieles, pues encerrarían el conocimiento del verdadero sentido de la vida y la 
muerte, reservado solamente para los iniciados. Sin embargo, los textos no serían 
inalterables, pues el hecho de que el orfismo no tuviera una jerarquización ni una 
organización que permitiera el control sobre ellos facilitó que éstos fueran 
variando y que se produjeran textos nuevos de la más diversa índole. 
 Así pues, Teseo, que está caracterizando a su hijo como si fuera un 
órfico (aunque no lo es), considera que uno de los rasgos más significativos es el 
                                                 
579 Bernabé (1997a) 80; Jiménez San Cristóbal (2002a) 395-6. 
580 Cf. Ricciardelli Apicella (2000b) 275ss. 
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hecho de que honre los libros de Orfeo (que él valora como carentes de 
fundamento con la expresión “humo de sus muchos escritos”), lo que indica la 
importancia que la palabra escrita tendría en esta corriente religiosa. 
Por otra parte, el hecho de que en este pasaje se mencione a Orfeo nos 
permite identificar esos rasgos como propiamente órficos, y no de otra religión 
(ya sea en la mente de Eurípides, ya sea en la de su personaje) o como mínimo 
reconocibles como tales ante el público del s. V a. C.  Además, al tratarse de los 
mismos rasgos que encontramos caracterizando al coro de los Cretenses, parece 
lógico pensar que en la párodos se representa una imagen prototípica de órfico, a 
pesar de que no se mencione a Orfeo en ningún momento, y no que se trate de 
una amalgama sin sentido de elementos religiosos de muy diversos cultos, cuyo 
único fin sería resaltar la santidad del coro. 
 
 
 12. 4. Conclusiones 
Para el estudio de los preceptos de la vida órfica hemos tomado dos 
textos euripideos que se complementan entre sí:  
Como hemos intentado demostrar, Eurípides en el Fr. 472 Kannicht de 
los Cretenses traza un cuadro acorde en todo momento con las creencias 
órficas581. No parece aceptable la opinión de algunos estudiosos582, según la cual 
se trataría de una amalgama de elementos religiosos extraídos de distintos cultos, 
sin ningún tipo de coherencia, de una forma arbitraria. Como opina West583, el 
cuadro religioso que Eurípides presenta tenía que resultar, al menos, creíble a su 
público, por lo que no sería posible que se tratara de una acumulación de rasgos 
sin sentido. Todo parece indicar que sería probable que se tratara de una 
reelaboración del trágico sobre la forma de vida de esos hombres santos, que no 
se apartara tanto de la realidad como para hacerla irreconocible ante los ojos de 
su público. Además,  cabe resaltar el hecho de que en el Hipólito se encuentra 
una especie de resumen de los rasgos que aparecen en los Cretenses, y Eurípides 
los atribuye explícitamente a los seguidores de Orfeo.  
                                                 
581 Para los estudiosos que defienden esta postura vid. n. 428. 
582 Vid. n. 427. 
583 West  (1983a) 170. 
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En cuanto al tema de si Eurípides en el Fr. 472 de los Cretenses se 
inspira en un ritual órfico existente en Creta, o si ha trasladado a esa isla los 
rasgos que caracterizaban a los seguidores de Orfeo, tal como eran conocidos en 
la Atenas de su época, es imposible saberlo, puesto que no existen pruebas 
irrefutables en ninguno de los dos sentidos.  
Por su parte, en Hipólito 952ss se atribuye a los seguidores de Orfeo de 
manera explícita el conjunto de rasgos que caracterizan su ascesis de vida. 
Además, puesto que estos rasgos coinciden con los que aparecen en los 
Cretenses, refuerza la interpretación órfica de ese fragmento. Por otra parte, 
podemos apreciar que Eurípides expone la caracterización del órfico en el 
Hipólito 952ss desde el punto de vista de Teseo, un personaje que representa los 
valores tradicionales y que resulta rígido en sus ideas (así como también muy 
equivocado en sus juicios de valor sobre las personas, por lo que se aprecia en la 
trama de la tragedia); aunque sobre la imagen del órfico que aquí se ofrece 
hablaremos en el siguiente capítulo, cabe destacar que la unificación de estos 
rasgos, sin entrar en juicios de valor, respondería a la visión más general y 
reconocible de un órfico para el público ateniense de la época del trágico. 
Así pues, los dos textos son muy importantes para el estudio de la forma 
de vida órfica, y se complementan entre sí como dos caras de una misma 
moneda: mientras que  el pasaje de los Cretenses retrata el ideal de órfico en 
boca del propio fiel, el del Hipólito presenta al órfico desde el punto de vista del 
“otro”, un punto de vista totalmente negativo y despectivo. Además también se 
complementan en el sentido de que básicamente ambos textos recogen las 
mismas normas de vida, pero, por un lado, en el pasaje del Hipólito  se atribuyen 
directamente a los fieles órficos  y,  por otro lado, en los Cretenses se amplia el 
cuadro religioso con algunos de los procesos rituales previos a la ascesis de vida. 
Para Teseo, que presenta a los órficos como lo peor, sus rituales sólo consisten 
en honrar el humo vano de los libros de Orfeo, es decir, carecen de toda lógica y 
sustancia. Por el contrario, en los Cretenses, puesto que quienes hablan son los 
propios iniciados, se resaltan algunos de esos rituales desde el respeto religioso 
del creyente.  
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Así pues si unificamos ambos textos obtenemos un cuadro religioso muy 
completo, que consta de elementos bien diferenciados: 
1. Los rituales iniciáticos para convertirse en iniciado y conseguir la 
pureza y los conocimientos revelados. Se detallan en los Cretenses algunos de 
los actos que tendrían lugar en esos rituales: 
 - Celebración de los truenos de Zagreo. 
 - Celebración de banquetes de carne cruda. 
 - Procesión de antorchas en honor de Rea y los Curetes. 
Además, contamos con el dato de que los textos escritos tendrían una 
gran relevancia en estos actos rituales, según deducimos a partir del pasaje de  
los versos 953-954 del Hipólito584 que dicen “teniendo a Orfeo como señor entra 
en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos”. 
2. La conversión en baco: la consecución del máximo grado de pureza. 
Lo encontramos referido de forma explícita en el Fr. 472 de los Cretenses v. 15, 
e implícito en la forma verbal bavkceue del verso 954 del Hipólito. Con el verbo 
bakceuvw se aludiría tanto a los procesos por los que el fiel debe pasar para 
obtener la pureza como a las normas de vida que debe respetar para mantenerla; 
bakceuvw, en este caso, denominaría el conjunto de todas las prescripciones y 
rituales órficos. 
 3. Los preceptos de vida que se han de seguir para mantener la pureza y 
el estatus de baco: 
 - La búsqueda de la pureza. Es el fondo que se encuentra detrás de 
todas las normas que han de respetar los fieles órficos. La encontramos como 
tema central tanto del Fr. 472 de los Cretenses como de toda la tragedia 
Hipólito.  
 - La vestimenta blanca, probablemente de lino (evitación de 
materiales procedentes de los animales, como la lana o la piel).  
 - La castidad. Está implícita en el pasaje del Hipólito y en el 
precepto que se señala en los versos 16-17 de los Cretenses y que recogemos a 
continuación: 
                                                 
584 Hay que añadir una serie de testimonios que refuerzan esta teoría y que hemos 
recogido en el apartado 12. 3. 2. D) Honrar los escritos de Orfeo. 
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 - Evitar la generación de los mortales: se relaciona, tanto con la 
abstención de relaciones sexuales para no dar lugar a la incorporación de nuevas 
almas en el ciclo de reencarnaciones, como con el hecho de evitar la propia 
incorporación a ese ciclo. 
 - Evitar el contacto con la muerte. 
 - Vegetarianismo. 
 - Honrar los escritos de Orfeo.   
    
Todas estas normas deben entenderse a la luz de la creencia en la 
metempsicosis y en el mito del desmembramiento de Dioniso niño a manos de 
los Titanes. Puesto que creían que el alma, como castigo, iba a permanecer 
sepultada en un cuerpo tras otro hasta que purificara la culpa de sus antepasados 
los Titanes, el cuerpo y todo lo relacionado con él era considerado impuro.  Así 
pues, la creencia de que un alma puede encarnarse en el cuerpo de cualquier ser 
vivo, hombre o animal, propiciaría el hecho de evitar el consumo de carne y el 
derramamiento de sangre de cualquier animal, pues con ello se evitaría el 
“canibalismo” y el “homicidio” de un igual. De ahí también, que todo contacto 
con productos procedentes del cuerpo de un animal, como la lana o la piel, 
supondría una fuente de impureza. Además, para rehuir el ciclo de 
reencarnaciones por completo, se evita también toda relación con los elementos 
extremos de éste: el nacimiento y la muerte.   
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13. LA IMAGEN DEL ÓRFICO 
 
13. 1. Introducción 
Como ya hemos señalado en el capítulo anterior585, en los versos 952ss de  
Hipólito se ofrece un resumen de los rasgos más destacados que caracterizarían a 
un órfico, en cuanto a su forma de vida. En el presente capítulo vamos a 
profundizar en la valoración que el personaje Teseo hace de los órficos, e 
intentaremos vislumbrar a través de todos los datos que se ofrecen en la tragedia 
cuál fue la intención de Eurípides al poner en boca de ese personaje semejantes 
acusaciones. Teseo recrimina a su hijo diciendo que es uno de los seguidores de 
Orfeo, quienes destacan por su hipocresía y malevolencia: 
½dh nun aÜcei kaˆ di’ ¢yÚcou bor©j  
      s…toij kap»leu’, 'Orfša t’ ¥nakt’ œcwn  
      b£kceue pollîn gramm£twn timîn kapnoÚj·  
      ™pe… g’ ™l»fqhj. toÝj dł toioÚtouj ™gë    955 
      feÚgein profwnî p©si· qhreÚousi g¦r  
      semno‹j lÒgoisin, a„scr¦ mhcanèmenoi.  
 
Ahora ufánate y vende que te alimentas de comida sin alma, y teniendo a Orfeo 
como señor entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos. Puesto que 
has sido atrapado, yo recomiendo a todos que huyan de los hombres de tal clase, pues 
salen de caza con palabras venerables, mientras maquinan cosas vergonzosas (E. Hipp. 
952-957). 
 
Así pues, Teseo de forma explícita tilda a su hijo de ser uno de los 
seguidores de Orfeo y ofrece una visión de éstos totalmente negativa: charlatanes 
que con su palabrería envuelven a la gente incauta con propósitos oscuros y 
vergonzosos. 
 
      
 
                                                 
585 Vid. § 12. 3. Hipólito 952ss.  
 223 
13. 2. ¿Responde Hipólito a la imagen prototípica de un 
órfico?  
La primera cuestión que plantean estos versos es si el personaje de 
Hipólito, tal como Eurípides lo caracteriza a lo largo de la tragedia, en verdad 
podría ser visto como la imagen literaria de un prototipo de órfico. Las opiniones 
al respecto están divididas: mientras algunos estudiosos consideran que sin duda 
lo es586, otros lo niegan rotundamente587.  
A continuación realizaremos un estudio detenido de los argumentos588 
que se han esgrimido para defender la pertenencia al orfismo de Hipólito, y 
valoraremos hasta qué punto pueden resultar convincentes y concluyentes 
respecto a esa afirmación:  
 
 a- En primer lugar, se basan en que Hipólito, tal como  se anuncia en el 
prólogo,  había ido al Ática para iniciarse en los Misterios de Eleusis589:  
™lqÒnta g£r nin Pitqšwj pot’ ™k dÒmwn  
       semnîn ™j Ôyin kaˆ tšlh musthr…wn   25  
        Pand…onoj gÁn... 
 
Pues cuando en una ocasión él se dirigía desde la venerable casa de Piteo a la 
tierra de Pandión para contemplar los misterios e iniciarse en ellos… (E. Hipp. 24-26). 
 
Méridier considera que debido a los puntos de conexión que los Misterios 
de Eleusis mantienen con el orfismo, y viceversa590, el hecho de que Hipólito sea 
                                                 
586 Cf. Méridier (1928); Chapouthier (1954) 205-260; Valgiglio (1966) 134ss; 
Freyburger-Galland-Freyburger-Tautil (1986) 124ss. 
587 Linforth (1941) 50-60; Lucas (1946); Dodds (1951) 143; Barrett (1964) 342-343; De 
Sousa (1979) 107 n. 109; Halleran (1995) 231; Casadesús (1995a) 110-119, (1997c). 
588 Seguimos la argumentación de Méridier (1928) 18-26 que es la más extensa en este 
sentido. 
589 Cf. Méridier (1928) 19-22; Valgiglio (1966) 135. 
590 Para las relaciones entre orfismo y Eleusis cf. Graf (1974), (en prensa); Jiménez San 
Cristóbal (2002a). Sobre los Misterios de Eleusis existe una abundantísima bibliografía de la que 
podemos destacar: Harrison (1903b); Foucart (1914); Campbell (1955); Álvarez de Miranda 
(1961); Mylonas (1961); Boyancé (1962); Krenéyi (1962); Nilsson (31967) 628; Des Places 
(1969) 207-214; Clinton (1974), (1992), (1993); Richardson (1974); Bianchi (1975) 208-223; 
García López (1975) 101-116; Dietrich (1982); Burkert (1983) 248ss, (1985) 285-290, (1987a); 
Sfameni (1986), (1988) 143ss; Alderink (1989) Baudy (1995); Cavanaugh (1996); Parker (1996); 
Bernabé (2002b); Scarpi (2002); Sourvinou-Inwood (2003). 
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presentado como un iniciado en los Misterios refuerza la posibilidad de que 
pudiera ser uno de los seguidores de la doctrina órfica591.  
Sin embargo, el hecho de que alguien se hubiera iniciado en el culto de 
Eleusis no implicaba que tuviera creencias órficas. Un público ateniense nunca 
podría haber aceptado que un personaje de tragedia apareciera representado 
como un iniciado en los Misterios de Eleusis como un motivo sólido para afirmar 
que ese mismo personaje fuera un seguidor de la doctrina órfica. Aunque ambas 
religiones mistéricas tenían una finalidad de purificación y salvación semejante, 
con el objetivo de cubrir una serie de necesidades a las que la religión olímpica 
no prestaba ninguna atención, se trataba de dos realidades por completo distintas 
y claramente diferenciadas para los atenienses de la época: por un lado, mientras 
que la eleusinia estaba totalmente organizada y controlada por la polis, la órfica 
carecía de una estructuración. Por otro lado, los iniciados en Eleusis, al contrario 
que los órficos, no debían seguir ningún tipo de ascesis de vida después de 
haberse purificado; no tenían que guardar castidad, podían comer carne, realizar 
sacrificios y cazar. Por lo tanto, podían integrarse perfectamente en la sociedad 
participando como cualquier otro ciudadano en los sacrificios de las grandes 
celebraciones religiosas y sin llamar la atención por su comportamiento.  
Así pues, lo eleusinio no era sentido como algo ajeno ni peligroso para el 
orden establecido, mientras que, por el contrario, lo órfico estaría mal visto por 
los ciudadanos más conservadores, puesto que se escapaba de todo control 
estatal, carecía de cualquier organización y jerarquización internas y, además, 
obligaba a cumplir unos preceptos de vida, como el vegetarianismo, que serían 
muy llamativos ante el común de la gente y que chocarían frontalmente con 
algunas de las prácticas sociales más habituales, como son el sacrificio civil y el 
banquete. 
Por otra parte, el hecho de que Hipólito acuda a Atenas para iniciarse en 
los Misterios, aunque parece irrelevante, puesto que este dato no se vuelve a 
mencionar, desempeña una función tanto en la trama de la tragedia como en la 
caracterización del personaje. Sabemos que Eurípides escribió dos versiones del 
Hipólito, la primera de ellas, de la que apenas se conservan cincuenta versos, 
                                                 
591 Méridier (1928) 20: «Or il est impossible de ne pas apercevoir une relation étroite 
entre son initiation aux Mystères d’Eleusis et son entrée dans les confréries orphiques ». 
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parece que fue un fracaso y que escandalizó al público por el atrevimiento y falta 
de pudor que mostraría Fedra. En esa versión la acción se desarrollaba por 
completo en Atenas. En la segunda versión, que es la que nos ha llegado 
completa, Fedra aparece como una víctima del poder de Afrodita, contra el que 
intenta luchar sin éxito; en este caso la tragedia está ambientada en Trecén. 
Según el mito, Hipólito había sido educado en Trecén por Piteo, mientras que su 
padre, Teseo, habitaba en Atenas junto con Fedra. Los Palántidas, primos 
hermanos de Teseo, intentaron arrebatarle su derecho a la sucesión en el trono de 
Atenas, y éste acabó con ellos. Debido a este crimen, en el que se derramó la 
sangre de familiares muy cercanos, Teseo decide purificarse desterrándose 
durante un año a Trecén. Su esposa Fedra le acompaña. Sin embargo Fedra no se 
enamora de su hijastro en Trecén, pues en el prólogo se explica que es en 
Atenas592, cuando Hipólito acude a los Misterios, donde Fedra lo ve por primera 
vez y cae presa de un deseo incestuoso. Es posible que el trágico hubiera 
introducido toda esta peripecia en los antecedentes argumentales de la obra para 
incorporar una pequeña explicación etiológica593 de la existencia de un templo de 
Afrodita en honor de Hipólito junto a la Acrópolis ateniense594: 
     ™lqÒnta g£r nin Pitqšwj pot’ ™k dÒmwn  
      semnîn ™j Ôyin kaˆ tšlh musthr…wn    25  
      Pand…onoj gÁn, patrÕj eÙgen¾j d£mar  
      „doàsa Fa…dra kard…an katšsceto  
      œrwti deinîi to‹j ™mo‹j bouleÚmasin.  
      kaˆ prˆn młn ™lqe‹n t»nde gÁn Trozhn…an,  
      pštran par’ aÙt¾n Pall£doj, katÒyion   30  
      gÁj tÁsde, naÕn KÚpridoj ™gkaq…sato,  
      ™rîs’ œrwt’ œkdhmon· `IppolÚtwi d’ œpi  
                                                 
592 Contradiciendo la versión de que Fedra conoció a Hipólito en Trecén, que 
seguramente sería la más extendida y que recoge Pausanias 1. 22. 2: “…Después de algún tiempo 
Palante y sus hijos se sublevaron contra Teseo, que dio muerte a éstos y se dirigió a Trecén para 
purificarse; entonces Fedra vio allí por primera vez a Hipólito y, enamorada de él, planeó su 
muerte…”  
593 Eurípides gusta mucho de incluir pequeñas explicaciones sobre los orígenes 
legendarios de diferentes elementos conocidos en su tiempo. Cf. p. ej. E. Hipp. 1423-1430 
(celebraciones en Trecén en honor de Hipólito),  IT 956ss (festival de Coes, en el segundo día de 
las Antesterias), 1449ss (templo y culto de Ártemis Tauropolos),  Hel. 1674 (el nombre de una 
isla que se encuentra frente al Ática), Hec. 1259ss (el nombre del promontorio Cinosema,  en el 
sur de Quersoneso tracio).   
594 Cf. Barrett (1964) 159 y Halleran (1995) 149. 
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              tÕ loipÕn Ñnom£sousin „dràsqai595 qe£n. 
  
Pues cuando en una ocasión él se dirigía desde la venerable casa de Piteo a la 
tierra de Pandión para contemplar los misterios e iniciarse en ellos, al verlo Fedra, la 
noble esposa de su padre, siente su corazón invadido por un terrible amor, según mis 
planes. Y antes de regresar ella a esta tierra de Trecén, junto a la propia roca de Palas, 
visible desde esta tierra, erigió un templo de Cipris, encendida de amor por el peregrino. 
Y  en el futuro llamarán a la diosa como si estuviera establecida  aquí a causa de 
Hipólito (E. Hipp. 24-33).  
  
Con esta afirmación Eurípides debe de estar recogiendo alguna leyenda 
conocida por su público ateniense, según la cual ese templo en honor de Afrodita 
habría sido fundado por Fedra en recuerdo de su amor por Hipólito. Con este 
hecho se acentúa además la obsesión y la pasión de Fedra, e incluso parece que 
este acto de Fedra implica la predicción de la muerte de Hipólito, pues 
normalmente un mortal sólo puede disfrutar de este tipo de honras cuando ya ha 
muerto.  
Por otra parte, los vv. 32-33 presentan un problema de interpretación, por 
lo que algunos editores han considerado apropiado corregir el texto596. En su 
opinión, en el caso de que se conserve la lectura wjnovmazen de los manuscritos, 
se produciría una incongruencia insalvable en el desarrollo argumental de la 
tragedia597: Si Fedra hubiera fundado el templo en Atenas, es decir, antes de ir a 
Trecén y de que tuvieran lugar todos los acontecimientos de la tragedia, y le 
hubiera puesto ella abiertamente (puesto que el verbo ojnomavzw por regla general 
implica una declaración pública) a la diosa el nombre en honor de Hipólito, su 
amor no habría permanecido en secreto y los acontecimientos no podrían haberse 
sucedido de la manera en que lo hacen en la tragedia. Por ello una de las 
opciones más aceptadas ha sido la conjetura ojnomavsousin, 3ª p. plur. en futuro, 
                                                 
595 Tomamos la lectura Ñnom£sousin „dràsqai de Barrett (1964), en contra de çnÒmaz' 
™nidràsqai que ofrecen los manuscritos, como explicaremos más adelante. 
596 Cf. Ad loc. Jortin (1778); Barrett (1964); Halleran (1995); Prinz-Wecklein (1878-
1902); Diggle (1981-1994); Stockert (1994); Willink (1999) 408. Para una discusión detallada 
sobre el asunto y defensa de la propuesta ojnomavsousin de Jortin (1778)  cf. Barrett (1964) 160-
162 y Erbse (1984) 36-7; en contra Wilson (1968) 69 n. 7. 
597 Barrett (1964) 161. “The wjnovmazen of the mss. is manifestly impossible. It is 
cardinal to the play that Ph.’s love is still a dead secret (40); she cannot have given the goddess a 
title that would have proclaimed that love aloud.”   
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cuyo sujeto no estaría explícito, pero que haría referencia a los hombres en el 
futuro en general; Ésta es la opción por la que nos hemos decantado, así la 
traducción sería “en el futuro llamarán a la diosa como si estuviese establecida a 
causa de Hipólito”.         
Considero que se trata de un guiño a la actualidad por parte de Eurípides, 
que pretende introducir en los primeros versos del prólogo un aition que vincula 
un templo ateniense con la historia de Hipólito, pero que quizá no debe tomarse 
tan al pie de la letra en relación al resto de la tragedia: la leyenda a la que se hace 
referencia contaría que  Fedra habría erigido en honor de Afrodita ese templo, 
que en época del trágico todos los atenienses conocerían, corroída por su amor 
hacia Hipólito. Quizá posteriormente, cuando esta amarga historia amorosa ya 
hubiera transcendido, se le habría puesto a la diosa del templo el nombre en 
recuerdo de Hipólito y se le habría atribuido a la propia Fedra semejante acto. 
Pero, no olvidemos que en verdad se trata de personajes mitológicos, no reales, y 
que Eurípides está recogiendo un relato que pretende vincular un objeto real con 
una historia mitológica, sería por tanto una explicación “a posteriori” de porqué 
existe un templo de Afrodita junto al Acrópolis cuyo nombre es en honor de 
Hipólito.  Esta explicación no tiene por qué respetar tan profundamente la línea 
argumental del mito, podría considerarse que casi se trata de un comentario al 
margen, al que el propio autor da cabida dentro de la tragedia con un pequeño 
giro en los acontecimientos previos al núcleo del drama: Hipólito habría estado 
antes en Atenas y Fedra se habría enamorado allí de él.  
Otra cuestión relacionada con este tema es que no se conoce con certeza 
el emplazamiento de dicho templo y también se desconoce cuál sería el nombre 
exacto de esa diosa Afrodita, por lo tanto no sabemos si éste sería 
indiscutiblemente una alusión al amor hacia Hipólito, es decir si se trataría de 
una “Afrodita Hipolitea” o algo semejante, o bien si esa denominación sería un 
tanto más vaga, como por ejemplo propone Verrall598 con una Afrodita Endemos, 
que luego habría derivado en Pandemos.  
Así pues, volviendo al hecho de que Hipólito acudiera a los Misterios de 
Eleusis, además de justificar que Fedra ya lo habría conocido antes de llegar a 
                                                 
598 Verrall (1901) 449ss. 
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Trecén, sirve para reforzar la caracterización de Hipólito como un ser piadoso, 
con inquietudes religiosas y, sobre todo, obsesionado por la pureza, pues en estos 
ritos la purificación cobraba mucha relevancia. Además, según parece por la 
expresión ej" o[yin... musthrivwn del verso 25599,  Hipólito habría llegado al 
grado más alto de iniciación eleusinia la epopteía, pues tras la iniciación los 
mistai pasan a ser epóptai (“los que han visto”), aunque no tenemos noticias 
claras de aquello en lo que consistirían esas visiones sagradas600.  
Por tanto, que Hipólito sea presentado como un iniciado en los Misterios 
indicaría que posee un sentimiento y unas inquietudes religiosas diferentes a los 
de la religión tradicional, cuyo exponente en la tragedia sería Teseo. Esta 
diferencia en el sentir religioso podría explicar, en cierto modo, la incomprensión 
existente entre padre e hijo.  
b - En segundo lugar, quienes defienden el carácter órfico de Hipólito, 
consideran que su castidad y la piedad exagerada que profesa hacia los dioses 
son rasgos que lo caracterizan como un seguidor de Orfeo601. Méridier considera 
que, aunque la devoción de Hipólito se dirige de manera exclusiva a Ártemis, 
puesto que esta actitud piadosa conlleva una regla de vida, según la cual se debe 
guardar castidad no sólo física, sino también espiritual, la actitud de Hipólito 
conduce a un misticismo y ascetismo que sólo son propios de la vida órfica602. 
   Sin embargo, en mi opinión esto no es así: su piedad se dirige 
exclusivamente a Ártemis, pero se trata de una Ártemis virginal y cazadora, que 
no tiene ningún lugar en las teogonías órficas603, sino que responde a la imagen 
homérica604. Parece cierto que entre los preceptos de vida órfica estaría presente 
la castidad605, pero tanto la castidad del héroe como su pasión por la caza encajan 
con la piedad hacia la diosa, pues Hipólito estaría emulando con su 
comportamiento la imagen prototípica de Ártemis. Así pues, es la devoción hacia 
                                                 
599 Así lo consideran Méridier (1928) 20, Barrett (1964) 159 y  Halleran (1995) 149. 
600 Para más detalle respecto a los Misterios de Eleusis vid. n. 590. 
601 Cf. Méridier (1928) 22-23; Valgiglio (1966) 132-133. 
602 Méridier (1928) 23: «…Sa dévotion est exclusive; elle ne se limite pas à des 
manifestations extérieures, mais s’accompagne d’une vie spirituelle; elle le détache des 
servitudes du corps et l’unit par des liens mystiques à la divinité de son choix. Mysticisme et 
ascétisme: ne retrouvons-nous pas ici les traits essentiels de l’  jOrfiko;" bivo"? » 
603 Cf. West (1983a); Bernabé (2003a). 
604 Od. 6. 102-109.  
605 Vid. § 12. 2. 6. 3. Los preceptos de la vida pura. 
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esta diosa lo que permite conjugar esos dos elementos a la perfección, pues en el 
orfismo la caza no tendría ninguna cabida. Por otra parte, la castidad de Hipólito 
también podría implicar el deseo del joven de no abandonar la adolescencia, una 
especie de temor a entrar en la vida adulta. La abstinencia sexual del protagonista 
es un elemento fundamental en la tragedia, pues es lo que motiva la venganza de 
Afrodita y también la extrañeza de Teseo y sus acusaciones infundadas de los vv. 
952ss, sin embargo no es un rasgo exclusivo de la vida órfica. 
 
c - En tercer lugar, han pensado606 que el grupo de amigos, con el que 
Hipólito ejerce la virtud podría tratarse de una comunidad órfica y lo han 
relacionado con la amistad pitagórica: 
™p…stamai g¦r prîta młn qeoÝj sšbein,  
f…loij te crÁsqai m¾ ¢dike‹n peirwmšnoij,  
¢ll’ oŒsin a„dëj m»t’ ™paggšllein kak¦  
m»t’ ¢nqupourge‹n a„scr¦ to‹si crwmšnoij·  
oÙk ™ggelast¾j tîn ÐmiloÚntwn, p£ter,   1000 
¢ll’ aØtÕj oÙ paroàsi k¢ggÝj ín f…loij. 
  
Pues sé primero honrar a los dioses y, también, tener amigos que no intentan 
cometer injusticias, sino que se avergüenzan de divulgar calumnias y de pagar con 
injurias a aquellos a los que frecuentan. No me burlo de aquellos con los que tengo trato, 
padre, sino que soy el mismo cuando mis amigos no están presentes y cuando estoy 
junto a ellos (E. Hipp. 996-1001). 
  
En mi opinión, es una conclusión demasiado aventurada, puesto que no 
hay ningún dato que apoye la idea de que pudiera tratarse de una alusión a una 
comunidad órfica o pitagórica. Creo que esto es más bien una alabanza que el 
propio Hipólito estaría haciendo de su carácter: sus amigos son tan virtuosos 
como él, porque su obsesión por la pureza le obliga a eludir el contacto con 
personas corruptas e hipócritas, pues ese trato lo contaminaría y desagradaría en 
exceso. Además, a continuación ensalza su lealtad hacia sus amigos y hacia 
                                                 
606 Cf. Méridier (1928) 24: «Les amis de choix dont il s’entoure pour s’exercer avec eux 
à la vertu (v. 997-1001) ne font-ils pas penser à une communauté orphique ou pythagoricienne ? 
On sait la place que les Pythagoriciens faisaient à l’amitié dans leurs confréries : elle était pour 
eux un moyen de perfectionnement moral.»  
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aquellos con los que tiene trato, es decir, implícita estaría la lealtad hacia su 
padre, obedeciendo la cual no podría haber maquinado a sus espaldas ni 
injuriado a Fedra, pues serían actos vergonzosos contra sus seres más cercanos. 
Estas palabras de Hipólito son una defensa ante la acusación de hipocresía que le 
lanza su padre: él no tiene dobleces, trata por igual a sus allegados ya sea delante 
de ellos, ya sea por detrás; no urde maldades a espaldas de nadie y valora la 
honestidad y la amistad pura, no interesada; además procura rodearse de gente de 
su misma condición.  
Encontramos otro texto pocos versos después en el que se mencionan 
ideas semejantes:  
    ¢ll’ æj turanne‹n ¹dÚ; to‹si sèfrosin  
      ¼kist£ g’, e„ m¾ t¦j fršnaj dišfqoren  
      qnhtîn Ósoisin ¡nd£nei monarc…a.     1015 
      ™gë d’ ¢gînaj młn krate‹n `EllhnikoÝj  
      prîtoj qšloim’ ¥n, ™n pÒlei dł deÚteroj  
      sÝn to‹j ¢r…stoij eÙtuce‹n ¢eˆ f…loij.  
      pr£ssein te g¦r p£resti, k…ndunÒj t’ ¢pën  
      kre…ssw d…dwsi tÁj turann…doj c£rin.   1020  
 
Pero, ¿de qué modo es agradable ser soberano? En manera alguna al menos 
para los sensatos, a no ser que  el poder absoluto haya corrompido las mentes de los 
hombres a quienes agrada. Pues yo desearía dominar en los juegos helénicos con un 
primer puesto, pero en la ciudad en un segundo puesto ser feliz siempre junto a los 
mejores como amigos. Pues es posible actuar y, al estar lejos del peligro, proporciona un 
goce mayor que la soberanía (E. Hipp. 1013-1020). 
 
Con estos argumentos pretende hacer entender a su padre que no existe 
ningún motivo por el que él pudiera haber urdido las maldades de las que se le 
acusa; él mantiene el cuerpo y el alma castos, y no codicia en absoluto el poder 
de su padre. Muestra en sus palabras cercanía a un ideal de vida retirado de la 
vida política, semejante al de epicúreos y cínicos en el s. IV a. C.607.  Pero quizá 
esta declaración más bien responda por un lado a la convicción de Hipólito de 
que el poder corrompe y por tanto debe ser evitado para mantenerse puro, y por 
otro lado, al hecho de que rechaza todo lo que tenga que ver con la vida adulta y 
                                                 
607 Así lo señalan López Férez-Medina González (1977) 363 n. 64. 
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con las responsabilidades y consecuencias que ésta acarrea; Hipólito desea vivir 
despreocupado y fuera de peligro siempre, como un eterno adolescente. Para él la 
felicidad consiste en mantenerse en un segundo plano, que no le traiga ninguna 
complicación, y le permita proseguir con su forma de vida dedicada a  venerar a 
Ártemis, mantenerse puro y relacionarse con los que son de su misma condición. 
 
d- También ha considerado Méridier608 que uno de los rasgos que harían 
de Hipólito la imagen de un órfico es su obsesión por la pureza, unida al hecho 
de que sea capaz de morir por guardar un juramento adquirido. Con ello 
recordaría al secretismo de los rituales órficos debido a la prohibición ritual de 
revelar cualquier dato relacionado con la iniciación y los conocimientos que en 
ella se adquirirían. Sin embargo, por mi parte considero que es demasiado 
atrevido relacionar este hecho con la prohibición ritual de los misterios, pues el 
horror a la violación de un juramento es general en el mundo griego; además, 
que Hipólito no rompa el juramento que la nodriza le ha arrebatado, aunque ello 
vaya a tener graves consecuencias para él, responde a su ideal de piedad hacia 
los dioses y de honradez. Así, el propio Hipólito declara a la nodriza que su 
secreto está a salvo únicamente porque se encuentra bajo juramento: 
      eâ d’ ‡sqi, toÙmÒn s’ eÙsebłj sèizei, gÚnai·  
      e„ m¾ g¦r Órkoij qeîn ¥fraktoj ¹iršqhn,  
      oÙk ¥n pot’ œscon m¾ oÙ t£d’ ™xeipe‹n patr….  
      nàn d’ ™k dÒmwn mšn, œst’ ¨n œkdhmoj cqonÕj  
      QhseÚj, ¥peimi· s‹ga d’ ›xomen stÒma. 
 
Hip.: Sábelo bien, mi piedad te salva, mujer. Pues si no hubiera sido atrapado 
indefenso por mis juramentos a los dioses, no habría nada que me impidiera contárselo a 
mi padre. Pero en la situación actual me marcho de palacio, mientras que Teseo esté 
fuera del país. Mantendré mi boca en silencio (E. Hipp. 656-660) 
 
 
                                                 
608 Méridier (1928) 24: “Hippolyte meurt pour ne pas trahir un serment qui lui a été 
arraché par surprise: cette rigoureuse observation du serment était, nul ne l’ignore, une des 
prescriptions fondamentales des Orphiques et des Pythagoriciens. N’est-ce pas encore un trait du 
rituel orphique que l’horreur de la souillure, le soin scrupuleux de la pureté?” 
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La nodriza ata también de la misma manera al coro con un juramento por 
Ártemis:  
      Øme‹j dš, pa‹dej eÙgene‹j Troz»niai,   710 
      tosÒnde moi par£scet’ ™xaitoumšnhi,  
      sigÁi kalÚptein ¡nq£d’ e„shkoÚsate.  
 Co.       Ômnumi semn¾n ”Artemin, DiÕj kÒrhn,  
      mhdłn kakîn sîn ™j f£oj de…xein potš.  
 
Nodr.: Y vosotras, jóvenes nobles de Trecén, concededme esto que os pido: 
ocultad con vuestro silencio las cosas que habéis escuchado. 
Coro: ¡juro por la divina Ártemis, hija de Zeus, no sacar a la luz jamás ninguno 
de tus males! (E. Hipp. 710-714) 
 
Así, ante las acusaciones y amenazas de Teseo, nadie puede revelar lo 
que realmente ha sucedido. Por ello Hipólito, manteniéndose fiel a su juramento, 
se defiende como puede, intentando hacer entrar en razón a su padre sin ningún 
éxito: 
 e„ d’ ¼de deima…nous’ ¢pèlesen b…on  
 oÙk oŁd’· ™moˆ g¦r oÙ qšmij pšra lšgein.  
 
Hipp: pero si ésta acabó con su vida porque tenía miedo, no lo sé. Pues no me 
es lícito contar más (E. Hipp. 1032-1033) 
 
Quizá esta actitud de Hipólito, que Teseo no comprende, le lleva a 
parecer más culpable aún ante los ojos de su padre, que están cegados por la ira. 
Solamente Ártemis descubrirá a Teseo la verdad, cuando ya es demasiado tarde 
para Hipólito, y le explicará que su hijo no pudo defenderse porque su fidelidad a 
un juramento se lo impedía:  
Ö d’, ésper ín d…kaioj, oÙk ™fšspeto  
lÒgoisin, oÙd’ aâ prÕj sšqen kakoÚmenoj  
Órkwn ¢fe‹le p…stin, eÙseb¾j gegèj. 
  
Ártem.: éste, como es un hombre justo, no atendió a sus palabras, ni tampoco, 
al ser injuriado por ti, quebrantó la fidelidad de sus juramentos, puesto que es piadoso 
por naturaleza (E. Hipp. 1307-1309). 
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Ártemis califica a Hipólito con dos adjetivos, divkaio" y eujsebhv": el 
primero de ellos corresponde a su actitud ante la deshonrosa propuesta de la 
nodriza; Hipólito se comporta como un hombre justo porque la ignora, y con ello 
evita cometer una gran injusticia contra el honor de su padre y contra el suyo 
propio. En cuanto al adjetivo eujsebhv" va acompañado del participio gegwv" que 
indica que la piedad hacia los dioses es una cualidad innata en Hipólito, y ésta es 
la que le hace respetar el juramento a pesar de que su vida corra peligro. Es 
cierto que el hecho de ser tan piadoso podría relacionarse con las religiones 
mistéricas, pero la piedad no es un rasgo exclusivo de órficos y pitagóricos. 
Además, como hemos señalado ya, su piedad se dirige de manera muy especial 
hacia una Ártemis homérica, que muy poco tiene que ver con las creencias 
órficas.   
Por otra parte, la pureza que persigue Hipólito es diferente de la órfica, 
porque, aunque uno de sus puntales sea la castidad, parece más bien tratarse de 
una pureza moral más que ritual, la cual no le impide derramar la sangre de 
animales. Estaría en un plano distinto a la pureza religiosa y ascética del orfismo; 
pues con su forma de vida no parece buscar la liberación de la mancha 
precedente que, según la doctrina órfica, la humanidad acarrea desde el mismo 
momento de su nacimiento, sino que más bien desearía evitar cualquier tipo de 
mácula o contaminación que la vida adulta pueda traerle y mantenerse puro 
como un recién nacido. Pretende alcanzar este propósito emulando a Ártemis en 
su manera de vivir.  
 
e- Por último, se ha argumentado609 que el hecho de que Hipólito, que 
para defenderse va refutando punto por punto todas las falsas acusaciones de su 
padre (vv. 983-1035), sin embargo, guarde silencio respecto a sus supuestas 
creencias órficas, sería una prueba de que en ese punto Teseo habría dicho la 
verdad610: Hipólito sería un seguidor de Orfeo. Pero se trata de un argumento ex 
                                                 
609 Cf. Méridier (1928) 18. 
610 Méridier (1928) 18-19 considera que este argumento se ve además reforzado por el 
hecho de que Teseo, puesto que es su padre, debe ser una de las personas que mejor conocen a 
Hipólito y su forma de vida, por lo que resultaría poco creíble que hubiera inventado que su hijo 
es un seguidor de Orfeo en su acusación. Ofrecemos una visión diferente respecto a este asunto 
en § 13. 3. Justificación de las palabras de Teseo dentro de la trama de la tragedia. 
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silentio, que carece de valor, pues puede ser interpretado también en sentido 
contrario: si en realidad Hipólito hubiera sido un órfico, habría respondido 
defendiendo sus creencias y a los que, como él, fueran seguidores de Orfeo, que 
tan mal parados quedan en la opinión de Teseo. Podría entenderse que si 
Hipólito guarda silencio es porque no toma en serio la acusación de su padre en 
ese punto; entiende que sus palabras son fruto de la ira:  
Ip.  p£ter, mšnoj młn xÚstas…j te sîn frenîn  
      dein»· tÕ mšntoi pr©gm’ œcon kaloÝj lÒgouj,  
      e‡ tij diaptÚxeien, oÙ kalÕn tÒde.    985 
 
Hip.: Padre, la cólera y la agitación de tu mente son terribles. En verdad tu 
causa, aunque goza de hermosos argumentos, si alguien la explicara por completo, no 
resultaría algo bello (E. Hipp. 983-985). 
 
En resumen, no es concluyente ninguno de los argumentos que se toman 
como punto de partida para proponer la teoría de que el personaje de Hipólito es 
la representación literaria del prototipo de órfico. 
Sin embargo, en el polo opuesto encontramos que existen dos obstáculos 
insalvables para que Hipólito represente al prototipo de órfico; se trata de la caza 
y la consumición de carne, pues ambas conductas quebrantan el precepto más 
básico de la vida órfica: apartarse de la sangre611. 
Este precepto incluye evitar cualquier tipo de derramamiento de sangre, 
es decir,  tanto los sacrificios cruentos, como, por supuesto, matar por mero 
placer como ocurre en la caza, y prohíbe también consumir la carne de cualquier 
animal. Aristófanes resume de la siguiente manera lo que representan las 
creencias órficas;  
'OrfeÝj młn g¦r telet£j q’ ¹m‹n katšdeixe fÒnwn t’ ¢pšcesqai. 
Orfeo nos mostró las teletai y el apartarnos de matanzas (Ar. Ra. 1032). 
 
 
Los dos puntales para los seguidores de Orfeo serían por un lado las 
iniciaciones, con todo lo que éstas implican, y, por otro, la norma de vida básica 
que impide derramar la sangre de otros seres vivos. 
                                                 
611 Vid. § 12. 2. 6. 3. Los preceptos de la vida pura,  D). No comer alimentos dotados de alma 
(ejmyuvcwn). 
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Así pues, Hipólito infringe este precepto desde el comienzo de la tragedia 
en dos sentidos612: 
a) La caza: Hipólito practica la caza, asemejándose en ello a la diosa a la 
que venera, Ártemis. Ésta no es una actividad secundaria o accidental en la 
caracterización del personaje. Eurípides le da la relevancia suficiente como para 
hacer que el héroe, la primera vez que entra en escena, venga de una cacería y, 
sobre todo, que la diosa Afrodita insista dos veces en este hecho al pronunciar el 
prólogo, en donde el autor da a su público la información más necesaria respecto 
a los personajes y a la acción de la tragedia. Así, por primera vez se habla de la 
afición de Hipólito por la caza en los versos 17-19, en los que es presentado 
como fiel de Ártemis: 
clwr¦n d’ ¢n’ Ûlhn parqšnwi xunën ¢eˆ  
        kusˆn tace…aij qÁraj ™xaire‹ cqonÒj,  
        me…zw brote…aj prospesën Ðmil…aj.  
 
Por el verdoso bosque, siempre en compañía de la doncella, con sus rápidos 
perros aniquila las fieras de la tierra, tras haber encontrado una compañía superior a la 
mortal (E. Hipp. 17-19)  
 
La utilización del adverbio ajeiv junto con el verbo en presente (ejxairei') 
sugiere que la caza que es una práctica continuada y habitual de Hipólito. 
También, al cerrar el prólogo y dar entrada al protagonista, se especifica 
que viene de cazar: 
¢ll’, e„sorî g¦r tÒnde pa‹da Qhsšwj  
ste…conta, q»raj mÒcqon ™kleloipÒta,  
`IppÒluton, œxw tînde b»somai tÒpwn.  
 
Pero veo que el hijo de Teseo, Hipólito, se acerca tras cesar en su afán por la 
caza. Voy a alejarme de estos lugares (E. Hipp. 51-53). 
 
                                                 
612 Ya Linforth  (1941) 58 señala que estos dos obstáculos son suficientes para negar el 
hecho de que Hipólito pueda ser considerado como un seguidor de Orfeo: “The clear 
contradiction between Orphic vegetarianism and the lusty joy Hippolytus takes in the hunt and 
the hunter’s breakfast that follows is enough to prove he was no follower of Orpheus and that his 
father had not thought that he was (…) There is, in fact, nothing in the play to show that 
Hippolytus was an Orphic and much to show that he was not”. Siguiendo esta opinión cf. 
Casadesús (1997c) 168. 
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Incluso al final de la tragedia, en el momento en que Ártemis, que, como 
dea ex machina, acaba de revelar el error que Teseo ha cometido y que la ira de 
Afrodita es el motivo de todo ese sufrimiento, y cuando Hipólito está a punto de  
morir, éste dirige unas palabras a la hija de Leto con las que se define como 
cazador y servidor de la diosa: 
Ip.       oÙk œsti soi kunagÕj oÙd’ Øphršthj. 
Hip.: Ya no vive tu cazador ni tu siervo (E. Hipp. 1397). 
 
Quienes defienden que Hipólito es un seguidor de Orfeo, o bien no dan 
relevancia al hecho de que practique la caza, o bien consideran que esta 
contradicción se debe a la libertad poética del trágico613. Sin embargo, como 
acabamos de ver, no es sólo un descuido o una licencia del autor, sino que una de 
las características esenciales que definen el personaje de Hipólito es el hecho de 
que practica la caza en honor de Ártemis. Y no se trata de un dato sin 
importancia que aparezca circunstancialmente en un momento determinado de la 
tragedia, sino que está presente de manera reiterada, desde el principio hasta el 
final, como un elemento fundamental en la personalidad de Hipólito.  
 
 b) La ingestión de carne: Encontramos también en la tragedia una 
posible referencia al hecho de que Hipólito no respete el precepto órfico del 
vegetarianismo, en el momento en que éste pide a los sirvientes, nada más llegar 
de cazar, que le preparen un banquete, muy probablemente, con la carne de la 
cacería en la que ha participado: 
Ip.  cwre‹t’, Ñpado…, kaˆ parelqÒntej dÒmouj  
        s…twn mšlesqe· terpnÕn ™k kunag…aj  
        tr£peza pl»rhj·      110 
 
                                                 
613 Méridier (1928) 17 no da importancia alguna al hecho de que Hipólito practique la 
caza e incluso llegue a consumir carne, se trataría de contradicciones propias de la recreación 
poética del trágico: “Une contradiction entre les vers 109-110 et les vers 952-955 n’aurait rien 
d’impossible: des négligences plus choquantes ne sont pas rares chez Euripide.” En la misma 
linea Valgiglio (1966) 135 afirma: “Queste contraddizioni peró non devono troppo meravigliare 
(...); del resto esse possono trovare spiegazione nella libertá poetica di Euripide, alla cui libera 
fantasia dobbiamo la figura del cacciatore (...) Euripide tratta molto liberamente dell’ orfismo 
(...), facendo di Ippolito un orfico non ortodosso, in parte orfico di osservanza, in parte solo 
creazione poetica”.  
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Marchad, compañeros, y cuando entréis en casa ocupaos de la comida. Una 
mesa llena es agradable después de la caza. (E. Hipp. 108-110). 
 
Quienes defienden que Hipólito es la imagen de un órfico, en relación al 
banquete mencionado en estos versos, piensan que o bien se trata de una licencia 
poética de Eurípides que no tiene por qué asombrarnos614, o, incluso, que podría 
entenderse que este banquete no necesariamente tiene que ser carnívoro615. 
Es cierto que no se hace referencia de forma directa a la carne con algún 
término que denomine este alimento de forma unívoca, pues se utiliza la palabra 
sivtoi"616, que en singular tiene el significado más específico de trigo o grano, 
pero que en plural significa alimento, provisiones, de una forma más general. Sin 
embargo, por el contexto, resulta difícil creer que se trate de una comida 
vegetariana; lo más probable es que se banquetearan con la carne de sus 
presas617. 
Así pues, pienso que el hecho de que Eurípides atribuya estos dos 
comportamientos a Hipólito con bastante insistencia basta para considerar 
imposible que el héroe fuera considerado, tanto por el trágico como por su 
público, como la representación de un órfico.  
En mi opinión, Teseo, impulsado por su enfado, estaría dando en este 
pasaje, para reforzar la comparación de su hijo con un órfico, una serie de datos 
que supuestamente caracterizarían su comportamiento (vegetarianismo, entrar en 
éxtasis báquico, honrar los escritos de Orfeo); sin embargo, si observamos 
detenidamente la tragedia, vemos que Hipólito no cumple ninguno de estos 
preceptos.  
Lo único que puede sustentar esta comparación es la castidad y la piedad 
excesiva (aunque es exclusiva hacia Ártemis y no hacia ninguno de los dioses 
importantes en el orfismo) de Hipólito, cuya actitud resultaría extraña a ojos de 
su padre. Partiendo de esos comportamientos de Hipólito, que coincidirían en 
                                                 
614  Vid. n. 613.  
615 Méridier (1928) 17 afirma que realmente la referencia a este supuesto banquete de 
carne de la cacería es muy vaga como para tenerla en cuenta como un rasgo decisivo a la hora de 
negar que Hipólito sea un órfico: « Mais où est la contradiction? Pour la découvrir, il faut 
attribuer à l’indication très vague des vers 109-110 une valeur qu’elle n’a pas nécessairement. » 
616 Sobre el problema textual que ha suscitado esta palabra vid. n. 569. 
617 Cf. Casadesús (1997c) 168. 
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algún punto con los preceptos órficos, Teseo hace extensiva su caracterización 
aplicando a su hijo prácticas que no realiza, pero que son propias de los 
seguidores de Orfeo618.   
Así pues, en conclusión, por un lado, no es decisivo ni sólido ninguno de 
los argumentos utilizados para defender que Eurípides habría concebido a 
Hipólito como la imagen literaria de un órfico. Y, por otro lado, el hecho de que 
este personaje aparezca desde el principio contraviniendo una norma básica del 
orfismo, y que el autor insista en ello en varias ocasiones, y que además no haya 
ninguna otra referencia ni alusión en la tragedia a las supuestas creencias órficas 
de Hipólito, parecen motivos suficientes para pensar que Eurípides no tuvo la 
intención de reflejar en su personaje el prototipo de un órfico de su época. 
Además, el público jamás reconocería a Hipólito como un seguidor de Orfeo, 
puesto que incumple los preceptos más representativos y conocidos de la vida 
órfica: el vegetarianismo y el apartarse de la sangre. 
 
 
13. 3. Justificación de las palabras de Teseo dentro de la 
trama de la tragedia  
Entonces, siguiendo con nuestra argumentación, si, según los datos que 
poseemos, Hipólito no podía ser visto como la representación de un órfico, 
¿cómo se explica que Teseo lo acuse de serlo? Méridier619 considera que sería 
inexplicable que Teseo acusara a Hipólito de ser un seguidor de Orfeo si en 
realidad no fuera cierto, puesto que él es quien mejor conoce a su hijo, al menos, 
externamente, es decir, en sus hábitos y forma de vida. Teseo es un personaje 
que peca de precipitación y falta de perspicacia, pero es su sinceridad la que le 
vale la indulgencia de Ártemis al final de la tragedia, por lo que no tendría 
ningún sentido que acusara a su hijo de algo que sabía que era incierto, y que, 
                                                 
618 Trataremos este tema con más profundidad en § 13. 3. Justificación de las palabras 
de Teseo dentro de la trama de la tragedia y 13. 4. Un anacronismo deliberado: la imagen del 
órfico en la época de Eurípides a través de Teseo. El punto de vista del otro. 
619 Méridier (1928) 18: “Mais quand il présente son fils comme un Orphique, il ne s’agit 
plus d’une interprétation contestable ; il cite des faits précis (…) Comment Thésée pourrait-il 
inventer ces détails? Qui connaît mieux que lui son fils – sinon ses sentiments véritables, du 
moins les dehors de son existence? Et comment se hasarderait-il à formuler devant Hippolyte des 
allégations dont il serait le premier à connaître la fausseté ?”. 
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además, lo hiciera delante del propio Hipólito, quien en ese caso podría 
defenderse y demostrar que se le está acusando injustamente. 
Sin embargo, considero que no debemos olvidar que el delito por el que 
Hipólito está siendo juzgado de manera tan dura no es el hecho de que sea un 
seguidor de la doctrina órfica o no, sino que haya intentado forzar a su madrastra 
y causado por ello su muerte. La acusación de orfismo sería solamente una 
manera de expresarse, exagerando al máximo, con la que Teseo reforzaría su 
indignación ante los supuestos actos de su hijo, que él da por sentado que son 
verdaderos.  Son la furia y la decepción las que empujan a Teseo a acusar en esos 
términos a Hipólito: Para Teseo no hay un testimonio más fidedigno que el 
cadáver de Fedra con la tablilla, no atiende a razones y nada de lo que diga 
Hipólito podría hacerle cambiar de opinión; cree a pies juntillas que en su 
ausencia, su hijo ha forzado a Fedra: 
Qh. tšqnhken ¼de· toàtÒ s’ ™ksèsein doke‹j;  
      ™n tîid’ ¡l…skhi ple‹ston, ð k£kiste sÚ·  
      po‹oi g¦r Órkoi kre…ssonej, t…nej lÒgoi   960 
      tÁsd’ ¨n gšnoint’ ¥n, éste s’ a„t…an fuge‹n;  
 
Tes.: Ella está muerta. ¿Crees que esto te salvará? Eso es lo que más te acusa, 
¡oh tú el más malvado!, pues ¿qué clase de juramentos, qué palabras podrían ser más 
poderosos que ella, de manera que tú escaparas de la acusación? (E. Hipp. 958-961). 
 
 El acto del que Hipólito es acusado de por sí ya sería un crimen 
vergonzoso, pero resulta más vergonzoso aún porque Hipólito predica ante todo 
el mundo, incluido su padre, unos ideales de pureza y castidad contrarios al 
crimen que se le imputa. 
Teseo ve en su hijo un impostor, que oculta su maldad y falsedad tras una 
máscara de piedad y castidad, por ello, para acentuar su hipocresía lo califica 
como uno de los seguidores de Orfeo (lo que, como veremos en el siguiente 
apartado, es un deliberado anacronismo del autor), quienes en época de Eurípides 
serían considerados por determinados sectores de la población como falsos 
beatos que  sólo codician el dinero, y que, por tanto, representarían un paradigma 
de falsedad y corrupción.  
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En cuanto al hecho de que un personaje enfurecido acuse a otro de 
hipocresía y de que está maquinando contra él, y, sin embargo, el público sepa 
que se está equivocando al emitir su juicio, no es  un recurso raro en el género de 
la tragedia, pues también fue utilizado por Sófocles en dos obras distintas: 
Edipo Rey 385-389: 
     (...) Kršwn Ð pistÒj, oØx ¢rcÁj f…loj,   385 
       l£qrai m’ Øpelqën ™kbale‹n ƒme…retai,  
       Øfeˆj m£gon toiÒnde mhcanorr£fon,  
       dÒlion ¢gÚrthn, Óstij ™n to‹j kšrdesin  
       mÒnon dšdorke, t¾n tšcnhn d’ œfu tuflÒj.  
 
Edip: (...) el fiel Creonte, el que era amigo desde el principio, deslizándose a 
escondidas desea expulsarme, sobornando a este mago (sc. Tiresias)  maquinador, 
charlatán engañoso, que sólo ve en las ganancias, y en su arte está ciego. 
 
 
Antígona 1034-1036: 
      (...) koÙdł mantikÁj  
       ¥praktoj Øm‹n e„mi, tîn d’ Øpaˆ gšnouj   1035 
       ™xhmpÒlhmai k¢mpefÒrtismai p£lai. 
 
Creon.: (...) y no estoy libre de vuestros ataques ni con el arte adivinatorio; 
desde hace tiempo soy vendido y tratado como una mercancía por el linaje de éstos (sc. 
de los adivinos como Tiresias). 
 
En ambas ocasiones Tiresias es acusado de impostor y charlatán, es decir, 
en términos semejantes a los que Eurípides hace que Teseo se dirija a Hipólito. 
En las tragedias de Sófocles también el público sabe que las acusaciones son 
falsas; que  Edipo y Creonte respectivamente, en esos casos, se equivocan en su 
juicio cegados por la ira, como también lo hace Teseo. Así, los espectadores del 
Hipólito sabrían que Teseo está exagerando al trazar un retrato de su hijo como 
un ser malvadísimo y que, dentro de esa exageración, se encontraría su 
identificación como uno de los falsarios que se valen de la doctrina órfica para 
saciar su codicia.  
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Por otra parte, para que sea viable la comparación entre Hipólito con los 
seguidores de Orfeo que hace Teseo, tiene que haber entre ellos un punto en 
común que justifique la comparación y sirva como su punto de partida. A ojos de 
su padre, Hipólito tiene una forma de comportamiento extraña: proclama su 
pureza moral y física, y rechaza todo lo relacionado con el amor y el sexo. Podría 
ser la castidad lo que permite la comparación: como hemos señalado en capítulos 
anteriores, la abstención sexual formaba parte de los preceptos órficos con 
mucha probabilidad620.  
Así, como hemos visto en los versos 16-17 del fragmento de los 
Cretenses, la castidad, expresada mediante feuvgw gevnesivn te brotw'n, era una 
de las facetas que formaban parte del aJgno;n bivon que en este pasaje se detalla. 
También en Hipólito aJgnov" (o aJgneiva) son términos frecuentes, que son uno de 
los motores de la acción y ayudan a definir al protagonista. Estas palabras 
aparecen varias veces a lo largo de la tragedia en boca de distintos personajes621; 
al menos en cuatro ocasiones es Hipólito quien las pronuncia para referirse a la 
pureza sexual y autodefinirse a través de ella622. 
La castidad debería ser una norma del ascetismo órfico lo suficientemente 
conocida como para acusar de ser un seguidor de Orfeo a quien la practicara, y 
atribuirle otras prácticas, aunque en realidad no las cumpliera. La acusación de 
Teseo, aunque no responde a la realidad, queda, en cierto modo, así justificada. 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
620 Vid. § 12. 2. 6. 3. Los preceptos de la vida pura. B). Evitar la generación de los mortales y  
12. 3. 2. Hipólito 952ss. y el  jOrfiko;" bivo". 
621 Cf. Segal (1970) 278-299.  
622 Vid. § 12. 3. 2. Hipólito 952ss y el  jOrfiko;" bivo". A) La búsqueda de la pureza y la 
castidad. 
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13. 4. Un anacronismo deliberado: la imagen del órfico en la 
época de Eurípides a través de Teseo. El punto de vista del otro 
Los reproches de Teseo en los vv. 952ss no sirven para dar información 
sustancial acerca de la condición de Hipólito, sino para concienciar al espectador 
del enfurecido estado de ánimo del padre, como se ha visto que  sucedía con 
Tiresias en las tragedias de Sófocles. Eurípides no pretendería que el público 
entendiera esa acusación de Teseo como una censura verdadera al personaje de 
Hipólito, sino más bien como un guiño a la actualidad. Se trata de un 
anacronismo que el trágico habría introducido deliberadamente en su obra; se 
está incluyendo dentro de la historia mítica, que se desarrolla en un tiempo 
pasado y lejano, un acontecimiento propio del s. V a. C. y de épocas posteriores: 
la existencia de personajes falsarios, que, bajo una apariencia de pureza, 
convencían a particulares y ciudades ofreciendo una salvación rápida para 
obtener beneficios propios, concretamente dinero.  
Teseo insulta a su hijo comparándolo con lo que para él representan los 
seguidores de Orfeo: charlatanes que predican una forma de vida pura y cuyos 
actos en realidad obedecen a su propia codicia, pues el objetivo de sus 
purificaciones y enseñanzas, por las que cobran, no es sino sacar dinero de 
manera fácil, estafando a los incautos.  Los términos au[cei, kaphvleue y 
qhreuvousi que aparecen en el texto refuerzan esta interpretación:  
- au[cei, que hemos traducido como “ufánate”, implica, tal como afirma 
Barrett623, una actitud mental, una seguridad en sí mismo que roza el orgullo y la 
altanería. Para Teseo este comportamiento caracteriza a su hijo y a los órficos: 
alardean de su pureza y se muestran tan seguros de ella con el fin de convencer a 
los demás para ganarse su confianza, mientras por detrás traman actos terribles.  
- El verbo kaphvleue624 hace referencia directa a una actividad comercial 
con la que se buscan beneficios; el verbo está formado sobre el sustantivo 
kavphlo", “comerciante”, que en determinados contextos podría tener un matiz 
peyorativo, pues implica la charlatanería y las artimañas con que algunos 
mercaderes envolverían a sus clientes y lograrían venderles sus productos. En 
                                                 
623 Barrett (1964) 343-344; le sigue Casadesús (1995a) 116. 
624 Cf. Casadesús (1995a) 117, (1997c) 169 n. 7. 
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este pasaje el verbo kaphvleue alude al hecho de que, según Teseo, los 
seguidores de Orfeo ponían a la venta sus servicios religiosos, es decir, cobraban 
por ellos. Se trataría de una crítica a los orfeotelestas625, que son aquellos que 
han convertido en oficio su actuación como hombres santos. Así vemos cómo en 
el Papiro de Derveni626 se alude al hecho de que los oficiantes órficos entienden 
su actividad como un oficio y reciben un pago a cambio de ella: 
¢nqrèpw[n ™m] pÒlesin ™pitelšsantej [t¦ ƒe]r¦ eŁdon,  
œlasson sf©j qaum£zw m¾ ginèskein: oÙ g¦r oŒÒn te  
¢koàsai Ðmoà kaˆ maqe‹n t¦ legÒmena: Ósoi dł par¦ toÝj  
tšcnhm poiomšnouj t¦ ƒer£, oátoi ¥xioi qaum£zesqai  
kaˆ o„kte[…]resqai, (...)  
[o„]kte<…>resqai dš,  
Óti oÙk ¢rke‹ sfin t¾n dap£nhn proanhlîsqai, ¢ll¦  
kaˆ tÁj gnèmhj sterÒmenoi prÕj ¢pšrcontai.  
prˆm młn t¦ [ƒ]er¦ ™pitelšsai ™lp…zousin e„d»sein  
™p[itelšs]ant[ej] dł sterhqšntej ka[ˆ tÁ]j ™lp…[do]j ¢pšrcontai.  
 
De los hombres que ven las cosas sagradas en las ciudades mientras cumplen 
los ritos, me asombro menos de que no comprendan (pues no les es posible oír y 
entender lo que se dice al mismo tiempo), pero cuantos las ven por obra de quienes 
tienen lo sagrado por una profesión, éstos son dignos de admiración y de lástima. (…) 
De lástima, porque no les basta con gastar de antemano el dinero, sino que acaban 
privados de razón. Y antes de celebrar los ritos sagrados esperan adquirir conocimiento, 
pero, una vez que los han celebrado, acaban privados incluso de esperanza (P.Derv. col. 
20. 1ss) 
 
                                                 
625 Ésta es una forma convencional de referirse de manera general a los sacerdotes 
oficiantes de los ritos órficos pues esta denominación sólo la atestiguan tres textos: Thphr. Char. 
16. 11; Phld. De poem. P.Hercul. 1074 Fr. 30 (D Fr. 10 p. 17 Nardelli); Plu. Apophth. Lacon. 
224e. Sobre las  distintas denominaciones que se dan a los oficiantes órficos cf. Jiménez San 
Cristóbal (2002a) 124-216. Cf. et. Bernabé (1997b) 38. 
626 El Papiro de Derveni es uno de los más importantes documentos para el estudio del 
orfismo, por lo que ha despertado gran interés de los estudiosos; es muy abundante la bibliografía 
que se ha generado en su estudio: Kapsomenos (1963), (1964), (1964-1965); Boyancé (1974); 
Funghi (1979), (1995), (1997a), (1997b); Ricciardelli Apicella (1980); Alderink (1981), 25ss, 
117ss; Kirk-Raven-Schofield (21983) 30ss; West (1983a), 75ss, (1997); Rusten (1984), (1985); 
Tortorelli-Ghidini (1985), (1991); Burkert (1987b) 22, (1998) 389s., (1999) 79ss; Casadio 
(1987); Scalera McClintock (1988); Bernabé (1989), (1999b), (2002a), (en prensa 7) y (en prensa 
8); Calame (1991), (1997); Brisson (1993), (1995), Obbink (1994), (1997); Casadesús (1995a), 
(1996), (en prensa 4); Parker (1995); Laks–Most (1997); Most (1997); Tsantsanoglou (1997); 
Baumgarten (1998) 98ss; Betegh (1999), (2004); Janko (2002); Jourdan (2003); Kouremenos-
Parássoglou-Tsantsanoglou (2006). Seguimos la edición de Bernabé (2005a) OF 470. 
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En el pasaje de Eurípides, en opinión de Teseo el arma más poderosa de 
estos hombres santos sería su locuacidad, su capacidad de convencer, lo cual les 
haría semejantes a los sofistas; así Platón compara la actividad del sofista con la 
del kavphlo": 
Ópwj ge m», ð ˜ta‹re, Ð sofist¾j ™painîn § pwle‹ ™xapat»shi ¹m©j, 
ésper oƒ perˆ t¾n toà sèmatoj trof»n, Ð œmporÒj te kaˆ k£phloj. kaˆ g¦r oáto… 
pou ïn ¥gousin ¢gwg…mwn oÜte aÙtoˆ ‡sasin Óti crhstÕn À ponhrÕn perˆ tÕ 
sîma, ™painoàsin dł p£nta pwloàntej, oÜte oƒ çnoÚmenoi par’ aÙtîn, ™¦n m» tij 
tÚchi gumnastikÕj À „atrÕj ên. oÛtw dł kaˆ oƒ t¦ maq»mata peri£gontej kat¦ 
t¦j pÒleij kaˆ pwloàntej kaˆ kaphleÚontej tîi ¢eˆ ™piqumoànti ™painoàsin młn 
p£nta § pwloàsin, t£ca d’ ¥n tinej, ð ¥riste, kaˆ toÚtwn ¢gnoo‹en ïn pwloàsin 
Óti crhstÕn À ponhrÕn prÕj t¾n yuc»n· æj d’ aÛtwj kaˆ oƒ çnoÚmenoi par’ 
aÙtîn, ™¦n m» tij tÚchi perˆ t¾n yuc¾n aâ „atrikÕj ên.  
  
De modo, compañero, que no nos engañe el sofista al ensalzar lo que vende, 
como los que se ocupan del alimento del cuerpo, el traficante y el comerciante. Pues 
éstos de entre las mercancías que ellos mismo traen no saben lo que es bueno o 
perjudicial para el cuerpo, pero para venderlas las alaban, y tampoco lo saben los que se 
las compran, a no ser que por casualidad alguno sea maestro de gimnasia o médico. Así, 
también, los que traen a las ciudades enseñanzas para negociar con ellas y vendérselas a 
quien siempre lo desee, elogian todo lo que venden, y quizá algunos, oh excelente, 
también desconocerán de lo que venden lo que es bueno o perjudicial para el alma. Así, 
de la misma manera, los que se las compran, a no ser que dé la casualidad de que alguno 
sea médico del alma (Pl. Prt. 313cd).  
 
Y un poco más adelante  de forma más directa afirma que los 
orfeotelestas son los antecedentes de los sofistas:  
™gë dł t¾n sofistik¾n tšcnhn fhmˆ młn eŁnai palai£n, toÝj dł 
etaceirizomšnouj aÙt¾n tîn palaiîn ¢ndrîn, foboumšnouj tÕ ™pacqłj aÙtÁj, 
prÒschma poie‹sqai kaˆ prokalÚptesqai, toÝj młn po…hsin, oŒon “OmhrÒn te kaˆ 
`Hs…odon kaˆ Simwn…dhn, toÝj dł aâ telet£j te kaˆ crhsmJd…aj, toÝj ¢mf… te 
'Orfša kaˆ Mousa‹on· 
  
Yo digo que el arte de la sofística es antiguo, pero que los que lo manejaban de 
entre los hombres de antaño, temiendo la aversión que puede producir, fabricaron un 
disfraz y lo ocultaron, unos con la poesía, como Homero, Hesíodo y Simónides, otros, 
en cambio, con ritos iniciáticos y oráculos, los seguidores de Orfeo y Museo (Pl. Prt. 
316d). 
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- Por último, la forma verbal qhreuvousi, “salen de caza”, añade un valor 
mucho más negativo a la actividad de estos hombres santos y, mediante la 
comparación, al supuesto comportamiento de Hipólito: la actividad de esos 
hombres se asimila a un acto de cacería; los clientes de estos charlatanes pasarían 
a ser las presas de su codicia. Se trata de una imagen muy sugerente, porque lo 
que más ama Hipólito es cazar y, en este caso, su padre le acusa de comportarse 
como un “cazador” al acecho de quienes creen sus palabras; de esta locuacidad 
malintencionada todos habrían sido presa, en especial Fedra y el propio Teseo. 
Además, este símil refuerza la imagen contradictoria de los seguidores de Orfeo 
que se da en el texto, pues mientras el precepto de vida más importante que 
deben respetar es la prohibición de derramar sangre de cualquier ser vivo, y, por 
tanto, les estaría vedada la caza de animales, sin embargo su ocupación 
fundamental sería, expresada de manera metafórica, un tipo de caza mucho más 
reprobable e inmoral: la caza de personas inocentes, utilizando como arma la 
elocuencia para engañarlas y para aprovecharse de ellas con el fin de obtener el 
máximo beneficio.  
 
Con esta imagen anacrónica, el autor refleja una situación que se estaba 
dando en su tiempo y que el espectador reconocería de inmediato: La existencia 
de ese tipo de falsos hombres santos que, escondiéndose bajo el nombre de 
Orfeo, se aprovechaban de la credulidad de la gente. Otros testimonios627 
posteriores también denuncian la existencia de individuos semejantes y dan una 
descripción de ellos. Así, podríamos destacar cómo Platón critica ese tipo de 
prácticas engañosas en diversos pasajes628: 
                                                 
627 Thphr. Char. 16. 11; Plu. Apophth. Lac. 224e; Phld. Po. P.Hercul. 1074 Fr. 30 (D. 
Fr. 10 p. 17 Nardelli); D. L. 6. 1. (Antisth. Test. VA 178 Giannantoni). Incluso Diodoro (que 
transmite un pasaje de Éforo, s. IV a. C.) 5. 64. 4 = FGrHist 70 Fr. 104, y Estrabón  (7. Fr. 8) 
traspasan al propio Orfeo las características y actividades de los orfeotelestas, en el caso de 
Estrabón, identificados con los falsarios y embaucadores.  
628 Sobre estos pasajes Cf. Maass (1895) 76; Rohde (1890 = 91925) II 127; Tannery 
(1901) 317;  Boulanger (1925) 48ss; Adam (1926-9) 80; Wilamowitz (1931) II 191s; Guthrie 
(1935) 204ss; Kern (1935) 1285; Nilsson (1935) 208; Boyancé (1937) 11; Ziegler (1939) 1200ss; 
Linforth (1941) 75ss; Moulinier (1955) 34s; Montégu (1959) 76s; Burkert (1972) 191; Graf 
(1974) 14; 95; Alderink (1981) 74s; Parker (1983) 300; West (1983a) 21; Sfameni Gasparro 
(1984) 145; Freyburger-Galland-Freyburger-Tautil (1986) 123ss; Casadesús (1995a) 89ss, 
(2002), (en prensa 1); Sorel (1995) 10ss; Baumgarten (1998) 73s; Bernabé (1998a); Burkert 
(1999) 64; Jiménez San Cristóbal (2002a) 225-228. 
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En República 364bc afirma que: 
¢gÚrtai dł kaˆ m£nteij ™pˆ plous…wn qÚraj „Òntej pe…qousin æj œsti 
par¦ sf…si dÚnamij ™k qeîn porizomšnh qus…aij te kaˆ ™pwida‹j, e‡te ti  
¢d…khm£ tou gšgonen aÙtoà À progÒnwn, ¢ke‹sqai meq’ ¹donîn te kaˆ ˜ortîn, 
™£n tš tina ™cqrÕn phmÁnai ™qšlhi, met¦ smikrîn dapanîn Ðmo…wj d…kaion 
¢d…kwi bl£yei ™pagwga‹j tisin kaˆ katadšsmoij, toÝj qeoÚj, éj fasin, 
pe…qontšj sfisin Øphrete‹n. toÚtoij dł p©sin to‹j lÒgoij m£rturaj poiht¦j 
™p£gontai (...) 
 
 Sacerdotes mendicantes y adivinos acudiendo a las puertas de los ricos los 
convencen de que poseen un poder procedente de los dioses, mediante sacrificios y 
encantamientos, si se desea remediar alguna injusticia cometida por uno mismo o por los 
antepasados, con placeres y celebraciones, o si se desea perjudicar a algún enemigo por 
un pequeño gasto, dañará igualmente a un hombre justo que a uno injusto, a través de 
conjuros y ligaduras mágicas, pues, como afirman, han persuadido a los dioses para que 
les obedezcan. Citan a los poetas como testigos de todas estas palabras (…) (Pl. R. 
364bc).   
 
Vemos que Platón insiste en la idea de que lo único que esos supuestos 
hombres santos buscan en realidad es obtener dinero, pues menciona que acuden 
“a las puertas de los ricos” y que ofrecen sus servicios a cambio de “un pequeño 
gasto”. 
Además el filósofo continúa diciendo que:  
b…blwn dł Ómadon paršcontai Mousa…ou kaˆ 'Orfšwj, Sel»nhj te kaˆ 
Mousîn ™kgÒnwn, éj fasi, kaq’ §j quhpoloàsin, pe…qontej oÙ mÒnon „diètaj 
¢ll¦ kaˆ pÒleij, æj ¥ra lÚseij te kaˆ kaqarmoˆ ¢dikhm£twn di¦ qusiîn kaˆ 
paidi©j ¹donîn e„si młn œti zîsin, e„sˆ dł kaˆ teleut»sasin, §j d¾ telet¦j 
kaloàsin, a‰ tîn ™ke‹ kakîn ¢polÚousin ¹m©j, m¾ qÚsantaj dł dein¦ perimšnei. 
  
Y presentan un batiburrillo de libros de Museo y Orfeo, descendientes de 
Selene y de las Musas, como dicen, según los cuales realizan sacrificios, convenciendo 
no sólo a particulares, sino también a ciudades, de que son posibles, tanto durante la 
vida como también tras morir, liberaciones y purificaciones de injusticias a través de 
ofrendas y juegos de placeres, a los que llaman precisamente teletai, que nos liberan de 
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los males de allí, pero a los que no han realizado esas ofrendas les aguardan cosas 
terribles (Pl. R. 364e629). 
 
El pasaje de las Leyes 909b complementa a la perfección la crítica que 
Platón lanza en la República, pues parece muy probable que en ambos pasajes se 
estuviera refiriendo a un mismo tipo de individuos630 que se valen sobre todo de 
sus capacidades de persuasión para arruinar a particulares y ciudades enteras, 
escudándose bajo actividades mágicas y teletai. Vemos como para el filósofo son 
igualmente despreciables y perjudiciales para la ciudad, tanto los que se hacen 
pasar por hombres santos y piadosos para vender sus purificaciones, como los 
que se venden como magos capaces de dominar la voluntad de los dioses: 
Ósoi d’ ¨n qhrièdeij gšnwntai prÕj tîi qeoÝj m¾ nom…zein À ¢mele‹j À 
paraithtoÝj eŁnai, katafronoàntej dł tîn ¢nqrèpwn yucagwgîsi młn polloÝj 
tîn zèntwn, toÝj dł teqneîtaj f£skontej yucagwge‹n kaˆ qeoÝj ØpiscnoÚmenoi 
pe…qein, æj qus…aij te kaˆ eÙca‹j kaˆ ™pwida‹j gohteÚontej, „diètaj te kaˆ Ólaj 
o„k…aj kaˆ pÒleij crhm£twn c£rin ™piceirîsin kat’ ¥kraj ™xaire‹n (...) 
 
Pero cuantos, además de considerar que no existen los dioses o bien que son 
indiferentes y no atienden a súplicas, resulten salvajes  y, despreciando a los hombres, 
capten a muchos de los vivos afirmando que son capaces de atraer a los muertos y 
prometiendo convencer a los dioses puesto que los hechizan  con sacrificios, súplicas y 
ensalmos, y se pongan a destruir por dinero a particulares, casas y ciudades enteras (Pl. 
Lg. 909b). 
  
Estos pasajes de Platón guardan ciertas similitudes con las acusaciones 
que Teseo vierte contra su hijo en el Hipólito; se trata de una crítica en la misma 
línea, insistiendo en la hipocresía y la fuerza de persuasión de la que tales 
personajes se valdrían para abusar de la confianza de quienes creen en ellos.  
Además, vemos que en Hipólito unos pocos versos más adelante Teseo 
sigue insultando a su hijo y utiliza un vocabulario muy semejante al que 
encontramos en Platón R. 380d y Lg. 909b: 
 
 
                                                 
629 Vid. § 8. Orfeo, autor literario, donde hemos tratado este pasaje en relación a la 
producción literaria órfica.  
630 Cf. Casadesús (en prensa 1). 
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Qh.       «r’ oÙk ™pwidÕj kaˆ gÒhj pšfuc’ Óde,  
         Öj t¾n ™m¾n pšpoiqen eÙorghs…ai  
         yuc¾n krat»sein, tÕn tekÒnt’ ¢tim£saj; 1040 
 
Te.: ¿acaso no es este un conjurador y hechicero, que tiene confianza en 
dominar mi alma con su sosiego, a pesar de haber deshonrado a quien lo engendró? (E. 
Hipp. 1038-1040) 
 
Eurípides pone en boca de Teseo los sustantivos ejpwidov" y govh" a modo 
de insultos. En los pasajes que hemos citado anteriormente, Platón utiliza 
expresiones muy semejantes para referirse a los falsarios que se valen del 
nombre de Orfeo para su beneficio: en República 364b las ejpwidaiv son uno de 
los instrumentos más importantes, junto con las ofrendas (qusivai), de los que los 
ajguvrtai kai; mavntei" se valen para realizar sus purificaciones. En Leyes 909b 
aparece la expresión ejpwidai'" gohteuvonte", “que hechizan con (…) ensalmos”; 
en lugar del término govh" que encontramos en texto de Eurípides, Platón utiliza 
el participio del denominativo gohteuvw. govh" aparece en varias ocasiones como 
una de las muy variadas denominaciones que las fuentes atestiguan para referirse 
a los sacerdotes oficiantes de los ritos órficos631. Este término está vinculado a 
muy diferentes aspectos632 que parecen idóneos a la hora de denominar a los 
sacerdotes de los cultos mistéricos: desde el testimonio más antiguo633 el  govh" 
se asocia con la magia, la recitación de ejpwidaiv y la celebración de misterios; 
asimismo, está relacionado con la sanación y el arte adivinatorio634. También se 
le atribuyen capacidades de transformación635 y de influir en el estado de ánimo 
de los hombres636, además del poder de convocar a los muertos637 y de guiarlos 
en el Más Allá638.  Existen testimonios que ponen en contacto a los govhte" con 
Orfeo, como por ejemplo el de Diodoro Sículo: 
                                                 
631 Para un estudio detallado de estas denominaciones cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 
124-218.  
632 Cf. Burkert (1962) 40ss. 
633 Phoron. PEG Fr. 2.  
634 Pl. Smp. 203a, Phlb. 44c. Cf. Graf (1994) 35. 
635 Hdt. 4. 105; Pl. R. 380d, 381e, 383a.  
636 Gorg. 82 B 11, 10 D-K; Pl. R. 413b-d,  Lg. 649a. 
637 Pl. Lg. 909b; Apollod. FGrHist. 244 Fr. 110. 
638 Cf. Gellrich (1993-4) 276; Burkert (1962) 46ss. 
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œnioi d’ ƒstoroàsin, ïn ™sti kaˆ ”Eforoj, toÝj 'Ida…ouj DaktÚlouj 
genšsqai młn kat¦ t¾n ”Idhn t¾n ™n Frug…ai, diabÁnai dł met¦ MugdÒnoj e„j t¾n 
EÙrèphn· Øp£rxantaj dł gÒhtaj ™pithdeàsai t£j te ™pwid¦j kaˆ telet¦j kaˆ 
must»ria, kaˆ perˆ Samoqr£ikhn diatr…yantaj oÙ metr…wj ™n toÚtoij ™kpl»ttein 
toÝj ™gcwr…ouj· kaq’ Ön d¾ crÒnon kaˆ tÕn 'Orfša, fÚsei diafÒrwi 
kecorhghmšnon prÕj po…hsin kaˆ melwid…an, maqht¾n genšsqai toÚtwn, kaˆ 
prîton e„j toÝj “Ellhnaj ™xenegke‹n telet¦j kaˆ must»ria.  
 
Algunos refieren, y Éforo es uno de ellos, que los Dáctilos del Ida nacieron en 
el Ida de Frigia y pasaron más allá de Migdón hacia Europa. Puesto que eran hechiceros, 
inventaron ensalmos, teletai y misterios, y cuando estuvieron en Samotracia asustaron 
sin medida allí a los lugareños. Y, pasando el tiempo, Orfeo, que era distinguido por su 
naturaleza y dirigía un coro de poesía y canto, se convirtió en discípulo de ellos y fue el 
primero que dio a conocer a los griegos las teletai y los misterios (D. S. 5. 64. 4.). 
 
 
Se hace de Orfeo uno de los discípulos de los Dáctilos del Ida, que son 
calificados de  govhte"  y se les atribuye la invención de ejpwidaiv, teletai y 
misterios, que es por lo que el propio Orfeo se caracteriza en el plano religioso. 
Se trata de una explicación del origen de los conocimientos mágicos y religiosos 
atribuidos al mítico cantor, pero lo más importante aquí es que la gohteiva  
(“hechicería”) viene unida a las iniciaciones, ensalmos y misterios propios de la 
religión órfica. Así, en un pasaje de Estrabón se establece un nexo claro del 
dionisismo y el orfismo con la mendicidad y la gohteiva: 
tîn d’ ™nqousiasmîn kaˆ qrhske…aj kaˆ mantikÁj tÕ ¢gurtikÕn kaˆ 
gohte…a ™ggÚj. toioàton dł kaˆ tÕ filÒtecnon m£lista tÕ perˆ t¦j Dionusiak¦j 
tšcnaj kaˆ t¦j 'Orfik£j.  
 
De las posesiones divinas, las prácticas religiosas y la adivinación están cerca la 
mendicidad y la hechicería. De la misma manera también el entusiasmo por las artes, 
sobre todo por las dionisíacas y órficas (Str. 10. 3. 23). 
    
El término govh" tendría un valor despectivo, pues se asocia a la 
mendicidad y a la charlatanería, sobre todo por el hecho de que estos supuestos 
hombres santos exigían un pago a cambio de sus servicios “mágico-religiosos”; 
así pues, existiría un tipo de sacerdotes itinerantes, que entre otras 
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denominaciones recibirían la de govhte"; entre ellos se contaría a los oficiantes 
órficos, pero no se trataría de ellos en exclusiva. Éstos estarían muy mal vistos 
por la sociedad más conservadora, que los consideraría como sinónimos de 
charlatanes, embaucadores y estafadores. 
En cuanto a las ejpwidaiv, “ensalmos”, tienen un importante papel entre los 
órficos, pues, por un lado, se trataría de una especie de plegarias mágicas con las 
que los oficiantes pretenderían ganarse el favor de los dioses, y con las que se 
acompañarían determinados actos rituales que ayudarían a la purificación639: 
Así por ejemplo en el Papiro de Derveni640, que describe rituales órficos, 
encontramos un pasaje en el que se dice que: 
[±8 eÙ]caˆ kaˆ qus[ˆ]ai m[eil]…ssousi t¦[j yuc£j,] 
 ™p[wid¾ d]ł m£gwn dÚn[a]tai da…monaj ™m[podën  
gi[nomšno]uj meqist£nai:  
 
Plegarias y ofrendas apaciguan a las almas, y el canto de los magos es capaz de 
transformar a los démones que estorban (P.Derv. col. 6. 1-3). 
 
En el Papiro también las ejpwidaiv son pronunciadas por personajes que 
ejercen poderes mágicos, aunque aquí se utiliza el término mavgo"641 para 
designarlos, en lugar de govh" que hemos visto en los textos anteriores. Esto se 
debe a que la denominación mavgo" no tiene las connotaciones peyorativas de 
govh". Se trataría de dos puntos de vista opuestos, el interno y el externo: el 
oficiante sería llamado mavgo" desde el punto de vista de los propios seguidores 
de la doctrina, mientras que, por ejemplo, Platón (Lg. 909b), que ofrece una 
visón ajena a esta actividad y muy crítica con los posibles abusos y estafas que 
podrían enmascararse tras ella, utiliza un derivado del peyorativo govh". 
Tanto en el Papiro de Derveni como en los pasajes de Platón (R. 364b: 
qusivai" te kai; ejpwidai'", “mediante sacrificios y encantamientos”; Lg. 909b: 
qusivai" te kai; eujcai'" kai; ejpwidai'" gohteuvonte", “puesto que los hechizan  
con sacrificios, súplicas y ensalmos”) encontramos las ejpwidaiv unidas al ritual 
                                                 
639 Cf. Boyancé (1937) 37; Laín Entralgo (1987) 155; Jiménez San Cristóbal (2002a) 
433-443.  
640 El Papiro de Derveni es uno de los más importantes documentos para el estudio del 
orfismo, por lo que ha despertado un gran interés; para la abundante bibliografía que se ha 
generado en su estudio vid. n. 626. 
641 Sobre los magos en el Papiro Derveni cf. Bernabé (2006). 
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del sacrificio y a los mavgoi o govhte"; por su parte Diodoro (D. S. 5. 64. 4.) aúna 
estos personajes con las ejpwidaiv, los misterios y los rituales órficos. 
Incluso, tras la afirmación de Platón en R. 364bc de que “mediante 
sacrificios y encantamientos, si se desea remediar alguna injusticia cometida por 
uno mismo o por los antepasados”, podría verse una referencia a la purificación, 
a través de estos ensalmos, de la falta que según las creencias órficas el hombre 
ha heredado de sus antepasados los Titanes642.  
Y por otro lado, en un aspecto más relacionado con la magia que con la 
religión, las ejpwidaiv, podrían ser utilizadas tanto con fines negativos para dañar 
a los enemigos643, como para remediar casi cualquier tipo de asunto, así lo 
demuestra un pasaje del Cíclope de Eurípides644: 
¢ll’ oŁd’ ™pwid¾n 'Orfšwj ¢gaq¾n p£nu,  
        æj aÙtÒmaton tÕn dalÕn ™j tÕ kran…on  
        ste…conq’ Øf£ptein tÕn monîpa pa‹da gÁj.  
 
Más conozco un ensalmo muy bueno de Orfeo, para que el tizón, marchando 
por sí solo hacia el cráneo, abrase al hijo, de un solo ojo, de la Tierra (E. Cyc. 646-648). 
 
Debieron de proliferar este tipo de ensalmos que contaban con la garantía 
del nombre de Orfeo e incluso dio lugar a un comercio en torno a ellos, del que 
tenemos testimonio hasta el s. VI d. C. con la crítica de Atanasio: 
katantle‹ g£r soi graàj di¦ k' ÑboloÝj À tet£rthn o‡nou ™paoid¾n toà 
'Orfšwj. 
Pues una vieja por veinte óbolos o un cuartillo de vino te larga un 
encantamiento de Orfeo (Ath. Al. Cod. Reg. 1993 f. 317). 
  
                                                 
642 Jiménez San Cristóbal (2002a) 441-2. 
643 Así lo señala ya Platón en el pasaje que ya antes hemos citado, R. 364c: “o si se desea 
perjudicar a algún enemigo por un pequeño gasto, dañará igualmente a un hombre justo que a 
uno injusto, a través de conjuros y ligaduras mágicas (ejpagwgai'" tisin kai; katadevsmoi"), 
pues, como afirman, han persuadido a los dioses para que les obedezcan”. Aunque el término que 
en este punto utiliza es ejpagwgai'", pocas líneas antes ha mencionado las ejpwidaiv; Se  produce 
un paralelismo de las  ejpwidaiv con los ejpagwgai'" kai; katadevsmoi" que viene reforzado por un 
escolio a la palabra bivblwn del final de este pasaje (R. 364e) en el que se dice: “Libros: sobre 
ensalmos y lazos mágicos (peri; ejpwidw'n kai; katadevsmwn), purificaciones, calmantes o 
similares” (Sch. Pl. R. 364e = 201 Greene, Fr. 3 K). 
644 Para una visión más amplia de este texto vid. § 8. 3. 3. Un ensalmo de Orfeo. Cíclope 
646-648. 
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Es claro que el término govh" y las ejpwidaiv aparecen también en ámbitos 
que nada tienen que ver con el orfismo, pero, en el caso de los pasajes del 
Hipólito de Eurípides en los que aquí nos centramos, es  muy llamativo que 
Teseo comience acusando a su hijo de ser un seguidor de Orfeo en los versos 
952ss y, tras escuchar la defensa de Hipólito, continúe diciendo que es un  
ejpwido;" kai; govh"  (vv. 1038-1040). Todo esto parece apuntar a la idea de que 
en época del trágico los oficiantes, que, para obtener beneficios, llevaban a cabo 
sus rituales y sus encantamientos escudándose en el nombre de Orfeo y en las 
creencias órficas, eran llamados de manera despectiva govhte", como atestiguan 
los testimonios posteriores que hemos citado645.  
Así también, en términos semejantes a los de Platón en R. 364bc, 
Hipócrates compara las actividades y la supuesta piedad y sabiduría de los que 
en su tiempo, como en el de Eurípides, embaucaban a la gente para aprovecharse, 
con las prácticas religiosas de antiguos falsos médicos, que en realidad no sabían 
cómo curar a los enfermos: 
'Emoˆ dł dokšousin oƒ prîtoi toàto tÕ nÒshma ¢fierèsantej toioàtoi 
eŁnai ¥nqrwpoi oŒoi kaˆ nàn e„si m£goi te kaˆ kaq£rtai kaˆ ¢gÚrtai kaˆ 
¢lazÒnej, ÐkÒsoi d¾ prospoišontai sfÒdra qeosebšej eŁnai kaˆ plšon ti e„dšnai.  
 
Me parece que los primeros en sacralizar esta enfermedad fueron hombres 
como son ahora los magos, purificadores, charlatanes y embaucadores, quienes 
precisamente pretenden ser muy piadosos y saber más (Hp. Morb. Sacr. 1. 10 [60 
Grenseman]). 
 
Además Hipócrates insiste, como hemos visto en los textos citados 
anteriormente, en que este tipo de personajes utilizan las epoidai y las 
purificaciones como remedio:  
kaˆ lÒgouj ™pilšxantej ™pithde…ouj t¾n ‡hsin katest»santo ™j tÕ 
¢sfalłj sf…sin aÙto‹si, kaqarmoÝj prosfšrontej kaˆ ™paoid¦j, loutrîn te 
¢pšcesqai keleÚontej kaˆ ™desm£twn pollîn kaˆ ¢nepithde…wn ¢nqrèpoisi 
nosšousin ™sq…ein (…) 
 
                                                 
645 A éstos podemos añadir también Str. 7. 330 Fr.18; Str. 1. 2. 5.; Plu. Superst. 166a; 
Plu. Pyth. or. 407c;  Luc. Pisc. 15. 
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Y añadiendo las explicaciones necesarias establecieron la curación en un 
terreno seguro para ellos mismos, empleando purificaciones y ensalmos, aconsejando 
apartarse de los baños y de comer muchos alimentos perjudiciales para los enfermos 
(Hp. Morb. Sacr. 1. 12 [60 Grenseman]). 
 
 
Hipócrates menciona un grupo de personas entre las que se encuentran 
los mavgoi y los ajguvrtai, y que se caracterizan por tomar la piedad religiosa y el 
favor de la divinidad como garantía para remediar cualquier cosa, incluso 
enfermedades como la epilepsia, y para ello se valen de  purificaciones 
(kaqarmouv") y ensalmos (ejpaoidav"). El verdadero poder de estos personajes, y 
lo que les haría realmente peligrosos para la sociedad, sería su capacidad de 
persuasión y no sus supuestos poderes mágicos y favores de los dioses. 
Como se observa a partir de estos testimonios y del de Eurípides, los 
seguidores de Orfeo eran rechazados y despreciados por la opinión pública más 
generalizada: quizá, a la amenaza que una religión mistérica de tales 
características suponía para las estructuras cívico-religiosas del Estado, se unió el 
hecho de que surgiera una serie de impostores y embaucadores, que escudándose 
en textos y creencias órficos, saciaban su codicia, y con ello se dañó más aún la 
imagen de los oficiantes órficos más honestos, pues todos parecerían iguales ante 
los ojos de los ajenos a estas creencias. Sin embargo, el hecho de que existiera 
este tipo de falsarios no impide que existieran otros oficiantes de profundas 
convicciones religiosas que actuaran únicamente movidos por la fe, convencidos 
de que obtendrían la liberación en el Más Allá gracias a sus creencias y rituales. 
 
Así pues, como ya hemos señalado anteriormente646, Teseo representa el 
punto de vista del “otro” respecto a las creencias órficas. Él, que defiende, como 
es lógico, la religión del Estado, siente el comportamiento de Hipólito como 
anómalo y marginal; de igual manera, en la época de Eurípides, quienes 
siguieran las normas de vida del orfismo deberían de producir semejantes 
sentimientos de extrañeza y de rechazo en los más tradicionales. La existencia de 
esos falsarios que abusaban de la doctrina órfica empañaría la consideración 
                                                 
646 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética, en especial § 
12. 4. Conclusiones generales.  
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hacia los verdaderos devotos de Orfeo que, profesando una fe verdadera, 
ofrecerían una salvación en el Más Allá sólo para quienes se iniciaran en sus 
misterios. Teseo representa la defensa de los valores de la religión oficial y del 
Estado; ante sus ojos, Hipólito es visto como una amenaza, porque muestra una 
piedad diferente que se ha demostrado falsa, y sus inquietudes no responden a 
los intereses del Estado. Mediante la acusación anacrónica de Teseo, Eurípides 
estaría indicando que la extrañeza que el comportamiento de Hipólito (que nada 
tiene que ver con el orfismo) suscita en su padre es comparable a la que la forma 
de vida órfica produciría en determinados sectores de la sociedad del s. V a. C. 
Por otra parte, para terminar podemos destacar un contraste llamativo que 
se da entre las apreciaciones de Teseo en este pasaje del Hipólito y las de Minos 
en Fr. 472 de los Cretenses647: ambos son reyes, y por lo tanto representan la 
postura del Estado respecto a cualquier asunto. Mientras que Teseo expresa 
abiertamente su repulsión hacia los seguidores de Orfeo, Minos reclama la 
presencia de esos hombres santos para que le den consejo, demostrando así de 
manera implícita su respeto y apoyo hacia ellos. Además, mientras que en el 
pasaje de Hipólito las creencias órficas se describen de manera muy superficial, 
en el de los Cretenses se profundiza en sus ritos y forma de vida, dando muchos 
más detalles; mientras que en el primero el punto de vista es externo y ajeno a 
esas creencias, en el segundo, puesto que son los propios hombres santos quienes 
hablan, se trata de una óptica interna. Por un lado, Teseo, que, aunque la acción 
se sitúe en Trecén, es el rey de Atenas, podría simbolizar las clases dirigentes de 
la Atenas del s. V que sentirían el orfismo como una amenaza y no lo aceptarían, 
por otro lado, Minos representaría la idea de una Creta lejana en la que el 
orfismo pudo practicarse en público y estar muy bien considerado, como indica 
el testimonio de Diodoro648: 
Perˆ młn oân tîn qeîn oƒ KrÁtej tîn par’ aÙto‹j legomšnwn gennhqÁnai 
toiaàta muqologoàsi· t¦j dł tim¦j kaˆ qus…aj kaˆ t¦j perˆ t¦ must»ria telet¦j 
™k Kr»thj e„j toÝj ¥llouj ¢nqrèpouj paradedÒsqai lšgontej toàto fšrousin, 
æj o‡ontai, mšgiston tekm»rion· t»n te g¦r par’ 'Aqhna…oij ™n 'Eleus‹ni 
ginomšnhn telet»n, ™pifanest£thn scedÕn oâsan ¡pasîn, kaˆ t¾n ™n 
                                                 
647 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
648 Para una visión más amplia de este tema vid. § 14. 6. 4. 4. El orfismo en Creta: 
testimonios y tipos. 
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Samoqr£ikhi kaˆ t¾n ™n Qr£ikhi ™n to‹j K…kosin, Óqen Ð katade…xaj 'OrfeÝj Ãn, 
mustikîj parad…dosqai, kat¦ dł t¾n Kr»thn ™n Knwsîi nÒmimon ™x ¢rca…wn 
eŁnai fanerîj t¦j telet¦j taÚtaj p©si parad…dosqai, kaˆ t¦ par¦ to‹j ¥lloij 
™n ¢porr»twi paradidÒmena par’ aÙto‹j mhdšna krÚptein tîn boulomšnwn t¦ 
toiaàta ginèskein. 
 
Los cretenses, respecto a los dioses que según ellos han nacido en su tierra, 
cuentan tales cosas. Para afirmar que las honras, los sacrificios y los ritos mistéricos 
fueron transmitidos desde Creta a todos los demás hombres, aportan, según creen, la 
mejor prueba: que los ritos que existen entre los atenienses en Eleusis, que son casi los 
más famosos de todos, y los de Samotracia, y los de los Cicones en Tracia, de donde era 
Orfeo, que fue el que los dio a conocer, son transmitidos en forma de misterios, pero la 
costumbre cretense en Cnoso es transmitir estos ritos abiertamente a todos, y lo 
transmitido a los demás en secreto, entre los cretenses jamás se les oculta a los que 
quieran saberlo   (D. S. 5. 77. 3). 
 
 
13. 5. Intención del anacronismo. ¿Cuál pudo ser la postura 
de Eurípides ante el orfismo?  
En cuanto a la opinión que Eurípides pudo tener del orfismo y la 
intención con la que introdujo el anacronismo de los versos 952ss, se trata de una 
cuestión muy difícil de precisar. Sólo podemos movernos en el campo de la 
suposición, sin embargo en este apartado, basándonos en este pasaje del Hipólito 
y en otros datos que nos ofrece tanto esta tragedia como otras, vamos a intentar 
acercarnos a la opinión que el trágico pudo tener del orfismo y determinar con 
qué intención introdujo el anacronismo de Teseo en la tragedia.  
Son varias las posibilidades que pueden contemplarse a la hora de 
interpretar la acusación de Teseo de los vv. 952ss en relación a la postura de 
Eurípides respecto al orfismo: 
 A) Algunos estudios que opinan que el trágico ha querido presentar a 
Hipólito como la imagen de un creyente órfico consideran que, a través del mito 
de Hipólito, haría una defensa del orfismo: su héroe trágico, juzgado 
injustamente por su padre y muerto a consecuencia de ello, fiel a sus principios 
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hasta el final, sería una especie de “mártir” de esa religión mistérica, puesto que 
moriría debido a que su ascetismo es incomprendido649. 
 
B)  En el polo opuesto se encuentran quienes, haciendo de Eurípides un 
defensor del racionalismo a ultranza, opinan que la advertencia que pone en boca 
de Teseo contra esos charlatanes se extendería contra todos los seguidores de 
Orfeo. La postura del trágico sería de total rechazo y desdén hacia el orfismo, 
siguiendo la opinión más generalizada de su época. Así pues, se ha 
considerado650 que, tanto con esta crítica, como con la imagen que ofrece de los 
seguidores de Orfeo en los Cretenses, la intención de Eurípides sería de total 
desprecio y en defensa de la religión tradicional y del orden social establecido.  
Sin embargo, en contra de esta opinión, considero que resulta bastante 
extraño que, si la postura de Eurípides era totalmente adversa a esta religión, 
incluyera en sus obras referencias a elementos propios de ella (normas de 
ascetismo, cosmogonías y creencias sobre el Más Allá) en un tono en absoluto 
despectivo, sino, incluso en ocasiones respetuoso. Pues, aunque parece claro que 
Eurípides no era seguidor de ninguna religión mistérica, sin embargo, a lo largo 
de su producción literaria, se puede comprobar un cierto interés o curiosidad por 
esas creencias y por las salidas que ofrecen a problemas irresolubles como la 
muerte o el origen del mundo. 
Lo que no resultaría tan extraño es que Eurípides hubiera sentido una 
mezcla de simpatía y curiosidad hacia la doctrina órfica, pero que hubiera 
despreciado a algunos de sus practicantes, quienes haciendo un mal uso de esas 
creencias buscaban obtener dinero.    
 
                                                 
649 Cf. Freyburger-Galland (1986) 124-5: “Pourtant l’auteur tragique, en faisant de son 
Hippolyte, dans la pièce du même nom, un martyr de cette religion, montre bien la mauvaise 
réputation attachée à ses préceptes et à ses adeptes  (...) Pour l’auteur tragique donc, l’Orphisme 
authentique est une religion tout à fait respectable. L’héroïsme de ses adeptes peut aller jusqu’au 
martyre”. También en esta línea podemos situar a Valgiglio (1966) 134 que afirma : “Se Ippolito 
è orfico, come è giusto ritenere, date le simpatie di Euripide per lui, bisogna concludere che il 
poeta era favorevole all’orfismo (…) L’Ippolito è una bellissima difesa dell’orfismo e delle 
correnti mistiche e misteriche, le quali, a quanto risulta da questo dramma, erano oggetto di aspre 
critiche”. 
650 Cf. Wilamowitz (1931). Por su parte Decharme (1893) y Nestle (1901) 144 
consideran que Eurípides se burla de las creencias órficas en Alcestis 965-970 y Cíclope 646-648. 
Para un estudio detallado de ellos vid. §  8. Orfeo, autor literario. 
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C) Para intentar conocer la postura del autor respecto al orfismo, en 
relación a los versos de Hipólito, es muy importante tener en cuenta que han sido 
puestos en boca de Teseo. Es este personaje quien emite, mediante un 
anacronismo, un juicio de valor sobre los seguidores de Orfeo, en el que salen 
muy mal parados. Pero es Teseo quien en la tragedia juzga y condena a su hijo 
sin atender a razones; emite un juicio equivocado por completo porque se deja 
llevar por las apariencias. Quizá de la misma manera podría ser errónea la 
opinión que este personaje da sobre los órficos. Pues, que un personaje de una 
tragedia de Eurípides exprese una determinada opinión, no quiere decir que el 
trágico necesariamente la comparta. Así, en la tragedia se produce un juego entre 
apariencias y realidad651: Fedra es capaz de realizar una acción vergonzosa, 
acusar a Hipólito de algo que no ha hecho, con tal de mantener su apariencia de 
decoro. Mientras que a Teseo le parece que Fedra ha muerto por conservar su 
dignidad, es realmente Hipólito quien muere por conservar su pureza, tanto 
porque se niega a las proposiciones de Fedra, como porque en ningún momento 
rompe el juramento de silencio que le hizo a la nodriza (vv. 656-658). Hipólito le 
parece a su padre algo que no es, y por eso muere. Esta idea queda expresada en 
boca del héroe en los versos 1070-1071, con la acumulación en el centro del 
verso de dos verbos cuyo significado es “parecer”:  
Ip.  a„a‹, prÕj Âpar· dakrÚwn [t’] ™ggÝj tÒde,   1070 
              e„ d¾ kakÒj ge fa…nomai, dokî tš soi.  
 
Hip.: ¡Ay, ay, hieres mi corazón! ¡Esto está a punto de hacerme llorar, si 
parezco un malvado y te lo parezco a ti! (E. Hipp. 1070-1071). 
 
 En este juego de apariencia y realidad podría estar también implicada la 
opinión de Teseo sobre el orfismo: los seguidores de Orfeo parecen charlatanes y 
falsarios ante los ojos de aquellos que se dejan llevar por las apariencias y no 
comprenden sus creencias. En este punto podrían resultar esclarecedoras unas 
palabras que Hipólito dirige a su padre:  
(...) t¾n dł s¾n ¡mart…an  
        tÕ m¾ e„dšnai młn prîton ™klÚei k£khj·   1335 
                                                 
651  Cf. Segal (1970). 
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A tu error en primer lugar lo libra de maldad el no tener conocimiento (E. Hipp. 
1334-1335). 
 
En realidad se refiere al hecho de que como Teseo no sabe lo que de 
verdad ha sucedido con Fedra, su opinión de Hipólito es totalmente errónea. Sin 
embargo también podría aplicarse a la opinión que vierte sobre los órficos: 
quienes desconocen las creencias órficas juzgan como malhechores a todos los 
seguidores de Orfeo, es su ignorancia lo que les lleva a confundir a los que 
verdaderamente profesan una fe con aquellos impostores que sólo quieren 
obtener beneficios.  
Teseo podría encarnar a determinado sector conservador de la sociedad 
ateniense del s. V que consideraría a los órficos, o a algunos de ellos, como 
charlatanes peligrosos, pero que en determinados casos errarían en sus juicios 
dejándose llevar por las apariencias y juzgando a todos por igual.   
 
D) También podría considerarse que a través de las palabras de Teseo, 
Eurípides pudiera estar haciendo una doble advertencia a su público: en primer 
lugar, para que tenga cuidado con los impostores, que, haciendo un mal uso del 
orfismo, sólo buscan ganancias. Y en segundo lugar podría estar previniendo al 
público para sea cauto y evite juzgar precipitadamente (como le ocurre a Teseo 
en la tragedia), pues no son las creencias que sustentan al orfismo (ni los 
verdaderos seguidores de Orfeo) los que perjudican a particulares y ciudades, 
sino los que abusan de ellas.  
 
Es imposible saber a ciencia cierta cuál fue la verdadera intención de 
Eurípides al introducir este anacronismo en su tragedia. Pero, en mi opinión, las 
que hemos contemplado como opciones A) y B) son las más improbables. A), 
porque Hipólito no representa el prototipo de un órfico, y por tanto no puede 
identificarse con una especie de “mártir” de esa religión. B) tampoco me parece 
muy probable, porque no sería coherente una opinión de rechazo frontal al 
orfismo por parte de Eurípides, cuando en otras tragedias incluye datos de las 
creencias órficas e incluso se plantea la posibilidad de que tuvieran razón  y, 
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además, parecen seducirle las esperanzas ante la muerte que ofrecen las creencias 
órficas652. La opción D) resulta la más creíble para mí, pues con las mismas 
palabras alecciona en dos sentidos: contra la existencia de falsarios de los que 
hay que cuidarse mucho, y también advierte de que se evite cometer la injusticia 
de juzgar a todos por igual, pues también existen quienes son fieles a esas 
creencias y no intentan lucrarse con ellas, sino ofrecer un halo de esperanza, con 
una visión diferente a la de la religión tradicional.  
 
 
13. 6. Conclusiones 
En este capítulo hemos tratado el pasaje de los vv. 952ss de Hipólito en lo 
tocante a la valoración que se hace de los órficos y del orfismo. 
 En primer lugar, hemos intentado probar que el hecho de que Teseo 
acuse a su hijo de ser un seguidor de Orfeo no quiere decir que Hipólito fuera 
necesariamente concebido por Eurípides como un prototipo de órfico o una 
recreación literaria de éste. Para ello, hemos estudiado detenidamente los 
argumentos que algunos estudiosos han aducido para afirmar que Hipólito es la 
imagen literaria de un seguidor de Orfeo, y hemos valorado hasta qué punto son 
concluyentes en este sentido: el hecho de que Hipólito fuera un iniciado en los 
misterios de Eleusis, de que muestre una piedad exagerada hacia los dioses, de 
que se relacione con un grupo de amigos que comparten sus virtudes, de que esté 
obsesionado con la pureza corporal y espiritual, y de que en su discurso de 
defensa guarde silencio ante la acusación de los versos 952ss, son argumentos 
que carecen del peso necesario para afirmar que Hipólito es un órfico. 
Sin embargo, son dos los obstáculos insalvables, con que nos 
encontramos a lo largo de la tragedia para considerar que el héroe se rija por las 
creencias órficas: la práctica de la caza y la ingestión de carne, pues los 
preceptos de no derramar sangre y del vegetarianismo son indispensables en la 
forma de vida que esta religión prescribe. En mi opinión, en estos obstáculos 
hallamos un argumento de la suficiente envergadura para afirmar que Hipólito no 
representa la imagen de un órfico.  
                                                 
652 Vid. § 14. Escatología. 
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Así pues, si esto es así, nos asalta inmediatamente una duda: ¿Si Hipólito 
no es un órfico, qué justificación tienen las palabras de Teseo? A ojos de su 
padre, no hay duda de que Hipólito sea culpable de un crimen que de por sí ya es 
infame y vergonzoso, pero que cometido por Hipólito lo resulta aún más, pues 
éste alardea de su pureza y castidad ante todos. Teseo está enfurecido, fuera de 
sí, y ve en su hijo además de un criminal y un traidor a su propia sangre, un 
hipócrita sin escrúpulos. Esto último es lo que para Teseo representan los 
seguidores de Orfeo; El soberano refuerza su ira e indignación acusando a su hijo 
de ser un órfico, pues éstos son, bajo su punto de vista, el prototipo de 
impostores e hipócritas, que tras un halo de santidad y pureza, ocultan su codicia 
y sus bajos instintos. Para Teseo, Hipólito se ha comportado como los seguidores 
de Orfeo, abusando de la confianza de los demás y haciéndose pasar por lo que 
no es, para, al final, apropiarse de lo que no le pertenece. Así pues, la acusación 
de Teseo podría entenderse como una exageración propiciada por su enfado, 
pero, para que esa imagen tenga sentido ante el público, debe haber algún 
elemento que haga equiparables a Hipólito y a los seguidores de Orfeo: se trata 
de la castidad. 
Por otra parte, la referencia a los órficos en boca de Teseo es un 
anacronismo deliberado por parte del autor: dentro de la historia mítica de 
Hipólito, que teóricamente se desarrolla en un pasado legendario y lejano, 
Eurípides incluye el comentario de un hecho que estaría teniendo lugar en el s. V 
a. C.: la proliferación de charlatanes y estafadores que se hacían pasar por 
hombres santos para beneficiarse. Teseo, cuya moral es tradicional y 
conservadora, no comprende la piedad y la forma de vida de su hijo; de la misma 
manera, podría representar un punto de vista externo a las creencias órficas, que 
se daría entre determinados sectores de la sociedad del s. V a. C., entendiendo la 
forma de vida órfica como algo anómalo y marginal. 
En cuanto a la intención con la que Eurípides introduce este anacronismo, 
sólo podemos movernos en el campo de la suposición. Aunque son varias las 
posibilidades que se pueden contemplar (desde considerar que Eurípides quiso 
representar en Hipólito a un “mártir” de la religión órfica, hasta, en el polo 
justamente contrario, ver en el trágico un defensor del racionalismo tal, que 
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llegue a rechazar de plano y a criticar  todo lo relacionado con el orfismo y 
religiones semejantes), sin embargo, en mi opinión, se debe tener muy en cuenta 
que es a Teseo a quien Eurípides hace verter una opinión tan mala de los 
seguidores de Orfeo, y que también Teseo, que representa la clase dirigente y 
conservadora de Atenas, está completamente equivocado en los juicios de valor 
que emite en esta tragedia: para él, Hipólito es un criminal desalmado y Fedra es 
la inocente víctima de sus maquinaciones, cuando lo que sucede en realidad es 
justamente lo contrario. Así, podría considerarse que la intención de Eurípides al 
poner el anacronismo en boca de Teseo habría sido advertir contra la posibilidad 
de cometer una injusticia a la hora de juzgar por igual a todos los que se declaran 
seguidores de Orfeo. 
Se trataría, por tanto, de una doble advertencia por parte de Eurípides en 
relación a los oficiantes órficos, que abundarían en la época del autor: por un 
lado, pone al público sobre aviso del peligro de confiar en falsarios e impostores 
que, valiéndose del nombre de Orfeo, sólo buscan beneficios materiales, y, por 
otro lado, aconseja no precipitarse a la hora de emitir juicios de valor sobre esos 
oficiantes, dejándose llevar por las apariencias, pues entre ellos habría algunos 
que profesando una verdadera fe, ofrecerían sus servicios, sin ánimo de lucro, 
convencidos de que con ellos podrían proporcionar el acceso a una vida mejor 
tras la muerte. 
En mi opinión, Eurípides no es contrario al orfismo, aunque tampoco es 
un creyente, pero en cierta medida le resultaría seductor, sobre todo en relación a 
la  escatología. Por otra parte se muestra realista a la hora de tener en cuenta que 
existen quienes, valiéndose de esas ideas con un único afán de lucro, juegan con 
las esperanzas de la gente. Probablemente Eurípides no viera con malos ojos el 
conjunto de creencias órficas, sino a aquellos que hacían un mal uso de ellas. 
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14. ESCATOLOGÍA 
 
14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá653 
El conjunto de creencias escatológicas es uno de los ejes de la doctrina 
órfica y uno de sus puntos más distintivos. El orfismo es una religión 
salvacionista que debió de surgir como respuesta a ciertas inquietudes en 
relación a la muerte que la religión tradicional no podía solucionar. Así, en la 
visión tradicional, la muerte es concebida como una desgracia, como el punto y 
final de la existencia humana. La religión olímpica, cuya función principal era 
mantener la cohesión de la polis haciendo que cada individuo se integrara en la 
comunidad mediante la participación en los festivales, rituales y sacrificios 
públicos, ofrece una visión del Más Allá muy desesperanzadora, a la que ningún 
hombre, sea cual sea su condición, puede sustraerse.  
Ya en la Odisea tenemos algunos ejemplos que presentan la muerte como 
un estado de inconsciencia, una “pseudo-existencia”, que hace de los muertos 
una especie de sombras o espectros que carecen de todo sentimiento y 
pensamiento: 
¢ll’ ¥llhn cr¾ prîton ÐdÕn telšsai kaˆ ƒkšsqai   490 
e„j 'AČdao dÒmouj kaˆ ™painÁj Persefone…hj  
yucÁi crhsomšnouj Qhba…ou Teires…ao,  
m£ntioj ¢laoà, toà te fršnej œmpedo… e„si·  
tîi kaˆ teqnhîti nÒon pÒre PersefÒneia  
o‡wi pepnàsqai· toˆ dł skiaˆ ¢Čssousin.    495 
 
Pero es necesario que en primer lugar hagáis otra ruta y que lleguéis a las 
moradas de Hades y de la terrible Perséfone para consultar sus augurios al alma del 
tebano Tiresias, ciego adivino, cuya mente se encuentra inmutable. A él solo entre todos 
los muertos Perséfone le ha otorgado sensatez y razón, y los otros son sombras que 
pasan (Od. 10. 490-495). 
 
Un poco más adelante, insistiendo en esta idea, se califica a los muertos 
como “cabezas inconsistentes”: 
                                                 
653 Cf. Bernabé (en prensa 3). 
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poll¦ dł gounoàsqai nekÚwn ¢menhn¦ k£rhna. 
…y suplicaréis largamente a los muertos, cabezas inconsistentes (Od. 10. 521). 
 
Incluso es posible ver esta concepción tan negativa de la muerte mediante 
unas palabras que Homero pone en boca de Aquiles: 
boulo…mhn k’ ™p£rouroj ™ën qhteušmen ¥llwi,  
¢ndrˆ par’ ¢kl»rwi, ïi m¾ b…otoj polÝj e‡h,   490 
À p©sin nekÚessi katafqimšnoisin ¢n£ssein.  
 
…preferiría ser un labriego y trabajar para otro, para un hombre sin bienes, sin 
grandes medios de vida, que reinar sobre todos los muertos (Od. 11. 489-491). 
 
El Más Allá suele describirse  como un lugar sombrío, oscuro, frío y 
terrible. La muerte es concebida ya en la Iliada como algo incluso odioso para 
los dioses: 
o„k…a dł qnhto‹si kaˆ ¢qan£toisi fane…h  
smerdalš’ eÙrèenta, t£ te stugšousi qeo… per·   65 
 
…y aparecerán ante los mortales y los inmortales las mansiones terribles y 
sombrías, que incluso los propios dioses aborrecen (Il. 20. 64-65). 
 
Entre los líricos también se vislumbra esa concepción pesimista de la 
muerte y del Hades como un lugar terrible. Pongamos como ejemplo un 
fragmento de Anacreonte: 
...glukeroà d’ oÙkšti pollÕj  
biÒtou crÒnoj lšleiptai·  
di¦ taàt’ ¢nastalÚzw  
qam¦ T£rtaron dedoikèj·  
'A…dew g£r ™sti deinÕj  
mucÒj, ¢rgalÁ d’ ™j aÙtÕn  
k£todoj· kaˆ g¦r ˜to‹mon  
katab£nti m¾ ¢nabÁnai.  
 
(…) De dulce vida ya no me queda mucho tiempo. Por eso con frecuencia 
sollozo temeroso del Tártaro. Pues es terrible la profundidad del Hades, y amargo el 
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camino de bajada hasta él. Y también es seguro para el que ha descendido que no va a 
volver  (Anacr. 44 D, Ed. Gentili). 
 
En la obra de Eurípides654 encontramos en varias ocasiones una 
exaltación de la vida en la línea de las palabras de Aquiles: aunque sea una vida 
miserable es mejor que estar muerto. Critica la ideología heroica de que es 
preferible morir joven y alcanzar así la gloria que vivir muchos años en el 
anonimato.  Añade, también,  la preocupación por la posibilidad de que tras la 
muerte no haya nada, ni siquiera la “pseudo-existencia” que señala Homero: 
tÕ fîj tÒd’ ¢nqrèpoisin ¼diston blšpein,   1250 
t¦ nšrqe d’ oÙdšn· ma…netai d’ Öj eÜcetai  
qane‹n. kakîj zÁn kre‹sson À kalîj qane‹n. 
 
Lo más dulce para los hombres es ver esta luz, los muertos no son nada. Está loco 
quien desea morir. Vivir mal es mejor que morir de la mejor manera (E. IA 1250-1252) 
 
También en Troyanas se afirma: 
oÙ taÙtÒn, ð pa‹, tîi blšpein tÕ katqane‹n·  
tÕ młn g¦r oÙdšn, tîi d’ œneisin ™lp…dej.  
 
No es lo mismo, hija, morir que ver (la luz), lo uno es la nada, y en lo otro hay 
esperanzas (E. Tr. 632-633). 
 
Ante estas expectativas tan desoladoras, una de las actitudes posibles 
llevaba a la resignación ante la muerte y a la exhortación de la vida y, sobre todo, 
de la juventud, que deben ser aprovechadas al máximo debido a su carácter 
efímero (carpe diem). La vida es breve y tras la muerte nos aguarda una nada 
eterna. 
Esta idea la encontramos apuntada ya en Homero con las palabras que 
Tetis dirige a su hijo poco antes de su muerte: 
tšknon ™mÕn tšo mšcrij ÑdurÒmenoj kaˆ ¢ceÚwn   
s¾n œdeai krad…hn memnhmšnoj oÜtš ti s…tou  
oÜt’ eÙnÁj; ¢gaqÕn dł gunaik… per ™n filÒthti   130 
 m…sgesq’· oÙ g£r moi dhrÕn bšhi, ¢ll£ toi ½dh  
                                                 
654 Sobre la concepción euripidea de la muerte cf. Valgiglio (1966).  
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 ¥gci paršsthken q£natoj kaˆ mo‹ra kratai».  
 
Hijo mío, ¿hasta cuando lamentándote y angustiado te vas a carcomer el 
corazón sin acordarte ni del alimento ni del lecho? Sería bueno que te unieras a una 
mujer en el amor, pues no sólo  no me sobrevivirás durante mucho tiempo, sino que 
además se aproximan a ti la muerte y el poderoso destino (Il. 24. 128-132). 
 
El motivo del carpe diem es recurrente en la lírica griega, entre los 
muchos ejemplos podríamos citar un fragmento de Alceo de Mitilene: 
pîne[.......] Mel£nipp’ ¥m’ œmoi. ti[..].[  
Ôtame[...]dinn£ent’  'Acšronta meg[  
z£bai[j ¢]el…w kÒqaron f£oj [  
Ôyesq’, ¢ll’ ¥gi m¾ meg£lwn ™p[  
 
Bebe, Melanipo, conmigo; que cuando el gran Aqueronte de profundos 
remolinos atravieses, la pura luz del sol ya no volverás a verla (Alc. Fr. 38 A 1-4). 
 
En un pasaje de Teognis de Mégara encontramos, además de una 
exhortación de la vida, una alusión a la condición de los muertos “mudos como 
piedras” que concuerda con las ideas que al respecto hemos visto en Homero:  
“Hbhi terpÒmenoj pa…zw· dhrÕn g¦r œnerqen  
 gÁj Ñlšsaj yuc¾n ke…somai éste l…qoj  
¥fqoggoj, le…yw d’ ™ratÕn f£oj ºel…oio·  
 
Juego disfrutando de la juventud. Pues largo tiempo, bajo tierra, perdida la 
vida, yaceré como una piedra mudo, y dejaré la adorable luz del sol (Thgn. 1. 567-569).   
 
Por su parte, el orfismo ofrece una concepción escatológica mucho más 
esperanzadora: se invierten los términos tradicionales de vida y muerte; tras la 
muerte se accede a la verdadera vida, pero sólo lo consigue un grupo de 
privilegiados, es decir, aquellos que se hubieran iniciado en la religión órfica y 
hubieran seguido sus preceptos de vida. 
Las creencias escatológicas órficas a grandes rasgos serían las siguientes: 
los seguidores de Orfeo creían en la inmortalidad y en la trasmigración de las 
almas; éstas iban pasando de un cuerpo a otro (no sólo humano, sino también 
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animal) a lo largo de innumerables reencarnaciones. Se encuentran atrapadas en 
el penoso ciclo de las reencarnaciones como pago de un castigo por una culpa, 
que no es individual, sino común a todo el género humano y preexistente a él. A 
pesar de que algunos estudiosos lo han negado655, lo más verosímil es que esa 
falta sea el atroz crimen que contra Dioniso niño cometieron los Titanes656, que 
son los antepasados del hombre: éstos, instigados por Hera, mediante engaños 
atrajeron la confianza de Dioniso niño para poder desmembrarlo y comerse su 
carne. Atenea (o en algunas versiones Rea) consiguió salvar el corazón del dios 
niño, gracias a lo cual Dioniso resucitó. Zeus castigó a los Titanes fulminándolos 
con el rayo, y de sus restos surgió el género humano. Por ello, la naturaleza 
humana posee una parte divina, dionisíaca, y otra titánica, que ha de ser 
purificada.  
Por esa culpa precedente, el alma se ve encerrada dentro del cuerpo, que 
es como una cárcel o una tumba para ella (sw'ma/ sh'ma, cf. Pl. Cra. 400c ). Así 
pues, esta vida es como la muerte para el alma, que sólo accederá a la verdadera 
vida, una vida semejante a la de los dioses, cuando se haya liberado del cuerpo, 
al romper el ciclo de reencarnaciones. Sólo podrán expiar su culpa y obtener el 
perdón de Dioniso y Perséfone, lo que les proporciona la liberación tras la 
muerte, a quienes se hubieran iniciado, y con ello poseyeran un conocimiento 
revelado que les diferencia del resto, y, además, hubieran cumplido los ritos 
                                                 
655 Algunos estudiosos, que adoptaron una postura de total escepticismo ante el orfismo, 
como Wilamowitz (1931); Linforth (1941); Dodds (1951) negaron la existencia del mito órfico 
de los Titanes. Actualmente la mayoría de los autores creen en su autenticidad, citemos como 
ejemplo Burkert (1985) 297s; Sorel (1995) 64ss;  Bernabé (2002e) y (en prensa 5). Sin embargo, 
por su parte, Brisson (1992) considera dudosas las bases en las que se sustenta el mito y de una 
manera más radical Edmonds (1999) piensa que el mito podría haber sido una invención moderna 
[Comparetti (1910)]. Para un análisis detallado de las fuentes que transmiten el mito y para la 
defensa de su antigüedad cf. Bernabé (2002e).   
656 Cf. Bernabé (2002e), (2003a) 69-79, (2003b). Existen varias versiones del mito (cf. 
Bernabé [1998b]), sobre todo en lo referente a la muerte y renacimiento de Dioniso. Una, que nos 
transmiten Pl. Lg. 701b y 854b, Xenocrates Fr. 219 Isnardi Parente, Onomacritus ap. Paus. 8. 37. 
5 (OFF 34-39), de la que no tenemos demasiada información; otra, en la que Rea recoge los 
trozos de Dioniso y lo recompone, detalle en el que se puede apreciar la influencia de mitos 
egipcios, y que nos ha llegado a través de Phld. Piet. Schober, Cr. Erc. 18, 1988 [1923], 80s, 83; 
D. S. 3. 62. 2; Corn. N.D.  30; Serv. Georg. 1. 166 (OFF 57-59); y la por último la versión que se 
recogía en las Rapsodias (OFF 301-317) documentada sobre todo por fuentes neoplatónicas, 
además de Ps.-Nonn. ad Gregor. Or. in Iul. 5. 30.; Him. Decl. (9) 45. 4, y en versión 
evemerizada en Iul. Firm. Mat. De err. 6. 1.  
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purificatorios y hubieran mantenido esa pureza por medio de la observancia de 
un modo de vida ascético657. 
Tras la muerte, el alma emprende su viaje de descenso al mundo de los 
muertos donde se encuentra con varios obstáculos que debe superar para poder 
acceder a la verdadera vida658: en primer lugar, hay una bifurcación de caminos, 
uno conduce a una fuente que produce el olvido, que es hacia donde se dirigen 
las almas de los que no han sido iniciados, y el otro, a la que sólo acuden los que 
han sido advertidos en la iniciación, conduce a la fuente de Mnemosyne que les 
permite recordar todos los conocimientos adquiridos en las teletai, los cuales les 
serán necesarios para obtener la liberación de los castigos y del ciclo de 
reencarnaciones.  A continuación, las almas que han escogido correctamente el 
camino se presentan ante unos guardianes a los que deben dar una serie de 
contraseñas, que sólo les han sido reveladas a los iniciados. Finalmente Dioniso 
y su madre Perséfone liberan de la culpa titánica a esas almas y finalmente 
pueden acceder a las “praderas de Perséfone”, un lugar idílico en el Hades donde 
los iniciados llevarán una vida semejante a la de los dioses, la verdadera vida659. 
Esta concepción órfica del alma como inmortal y castigada mediante la 
transmigración, a causa de la falta precedente, era algo ajeno a la corriente 
general del pensamiento griego. Varios testimonios dan cuenta de lo extraño de 
esas creencias ante el sentir general: 
Heródoto afirma que esas teorías proceden de los egipcios y que sólo 
unos pocos griegos las han aceptado como suyas: 
                                                 
657 Cf. OFF 423-469.  
658 Las laminillas áureas (OFF 474-496) recogen toda esta visión del viaje del alma tras 
la muerte, pues al parecer fueron diseñadas como una especie de “instrucciones” o de 
“recordatorios” que el difunto llevaría consigo para no olvidar los pasos correctos que le 
permitirían el acceso a la vida verdadera.  
659 Las laminillas no dicen nada respecto al destino  en el Hades de los no iniciados, sin 
embargo otros testimonios presentan un espacio en el que son sometidos a los más terribles 
castigos, los llamados “terrores del Hades”. Podríamos destacar P.Derv. col. 5. 3ss (OF 473), 
donde se hace referencia a los terrores del Hades;  Aristófanes de manera burlesca en Ra. 144s. 
menciona serpientes y fieras de todo tipo que atacan a los castigados; Pl. Phd. 69c (OF 434 III), 
que señala entre los castigos el yacer en el fango, y en Pl. Grg. 493a (OF 434 II) y Pl. R. 363c 
(OF 431 I) se menciona el castigo de llevar agua en un cedazo (Cf. al respecto Harrison (1903a) 
604-623 y Bernabé (1998a) 76); en Ps-Pl. Axioco 371d (OF 430 IX), se hace referencia a 
terribles castigos y suplicios (cf. Violante [1981]); por último podríamos señalar el testimonio de 
Plu. Fr. 178 Sandbach (OF 594) que hace alusión a las representaciones de los terrores del Hades 
en los rituales de iniciación (cf. Díez de Velasco (1997) 413ss y Bernabé [2001]). 
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Prîtoi dł kaˆ tÒnde tÕn lÒgon A„gÚptio… e„si oƒ e„pÒntej, æj ¢nqrèpou 
yuc¾ ¢q£natÒj ™sti, toà sèmatoj dł katafq…nontoj ™j ¥llo zîion a„eˆ 
ginÒmenon ™sdÚetai· ™pe¦n dł p£nta perišlqhi t¦ cersa‹a kaˆ t¦ qal£ssia kaˆ 
t¦ petein£, aâtij ™j ¢nqrèpou sîma ginÒmenon ™sdÚnein· t¾n peri»lusin dł 
aÙtÁi g…nesqai ™n triscil…oisi œtesi. ToÚtwi tîi lÒgwi e„sˆ o‰ `Ell»nwn 
™cr»santo, oƒ młn prÒteron, oƒ dł Ûsteron, æj „d…wi ˜wutîn ™Ònti· tîn ™gë e„dëj 
t¦ oÙnÒmata oÙ gr£fw.  
 
 También los egipcios son los primeros que enunciaron esa doctrina de que el alma 
del hombre es inmortal y que, al morir el cuerpo, ésta penetra cada vez en otro ser cuando 
nace. Cuando ya ha recorrido todos los seres terrestres, marinos y alados, penetra de 
nuevo en el cuerpo de un hombre al nacer. Cumple este ciclo en tres mil años. Hay 
algunos griegos, unos antes, otros después, que siguieron esta teoría, como si fuera suya 
propia, cuyos nombres yo no escribo, aunque los conozco (Hdt. 2. 123 = OF 423).  
 
Por su parte Platón, al menos en dos ocasiones, refleja el efecto que esas 
creencias producían en el común de la gente: 
OÙk ½isqhsai, Ãn d’ ™gè, Óti ¢q£natoj ¹mîn ¹ yuc¾ kaˆ oÙdšpote 
¢pÒllutai; Kaˆ Öj ™mblšyaj moi kaˆ qaum£saj eŁpe· M¦ D…’, oÙk œgwge· 
 
¿Y no has oído decir –dije yo– que nuestra alma es inmortal y nunca muere? Y 
él (sc. Glaucón) mirándome y sorprendiéndose dijo: “¡Yo no por Zeus!” (Pl. R.608d) 
  
Ð Kšbhj œfh· ’W Sèkratej, (...) t¦ dł perˆ tÁj yucÁj poll¾n ¢pist…an 
paršcei to‹j ¢nqrèpoij m», ™peid¦n ¢pallagÁi toà sèmatoj, oÙdamoà œti Ãi 
 
 “Y Cebes dijo: “Sócrates, (…) las cosas referentes al alma causan gran 
desconfianza entre los hombres, no sea que, cuando se separe del cuerpo, no esté por 
ninguna parte” (Pl. Phd. 69e-70a). 
 
También el epicúreo Diógenes dice: 
[mhdł lšgwmen Óti ¹ yuc¾] metaba…nousa oÙk ¢]pèll[uto, æj oƒ 
'Orfe‹]oi, kaˆ Puqag[Òraj oÙ] mÒnoj, main[Òmenoi dokoàsin]. 
 
Ni digamos que el alma, pasando de uno a otro, no perece, como consideran los 
órficos, y no sólo Pitágoras, esos locos (Diog. Oen. Fr. 40 Smith). 
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Tras haber expuesto a grandes rasgos en este apartado en qué consistían 
las creencias órficas acerca del Más Allá y el destino del alma, a continuación 
nos centraremos en el estudio de algunos fragmentos euripideos que podrían 
hacer referencia o presentar influencias de esas teorías órficas. 
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14. 2. Muerte que es vida 
Vamos a tratar en este apartado dos fragmentos muy semejantes; en 
muchas ocasiones las fuentes que los citan los han confundido. En ellos 
encontramos la idea de la inversión de los términos vida/ muerte, que se 
corresponde con la visión escatológica órfica.  
 
14. 2. 1. Poliído Fr. 638 Kannicht 
t…j d’ oŁden e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,  
tÕ katqane‹n dł zÁn k£tw nom…zetai;   
 
 
14. 2. 1. 1. Cuestiones previas 
A). Tragedia a la que pertenece 
A menudo las fuentes que citan este fragmento, o una parte de él, lo 
confunden con el Fr. 833 Kannicht, que pertenece al Frixo, pues ambos, como 
veremos, expresan con diferentes palabras la misma idea: el hecho de que lo que 
comúnmente se piensa que es la vida no sea sino la muerte, y de que lo que se 
cree que es la muerte sea la verdadera vida. 
Son muchos los autores que citaron estos versos660, de forma más o 
menos completa, la mayoría no recogen el nombre de la tragedia a la que 
pertenece, otros lo confunden con el fragmento del Frixo y solamente uno, pero 
digno de confianza según Kannicht661, lo atribuye al Poliído. Se trata de Sch.B E. 
Hipp. 191 Schwartz (II. 29. 14-16):  
                                                 
660 S. E. P. 3. 229 (I p. 194, 33 Mutchsmann-Mau); D. L. 9. 72 (2. 475. 16 Long = de 
Phyrrhone); Pl. Grg. 492e; Olymp. in Grg. 29. 3 (p. 153. 13 Westerink); Stob. 4. 53. 36 (5. 1109. 
19 Hense) (SA); Iambl. Protr. 17 (p. 84. 6 Pistelli); Sch.B E. Hipp. 191 Schwartz (2. 29. 14-16); 
Sch.V Ar. Ra. 1477; Clem. Al. Strom. 3. 3. 15. 3; Origenes Cels. 7. 50 (p. 201. 6 Koestchau); 
Eust. Op. P. 122b 6 Tafel; Tz. in Hermog. Anecd. Oxon. 4. 25. 25 Cramer; Lact. Divin. inst. 3. 
19. 13. De estas fuentes que citan el fragmento retomaremos algunas que nos parecen más 
relevantes para el estudio de la utilización que podría haberse hecho de la  doctrina escalógica a 
la se estaría haciendo referencia. 
661 Cf. Kannicht (2004) ad loc.: “sine fabulae nomine laudant plerique: Phrixo tribuunt 
non nulli (locum cum F 833 confundentes), (…) Poliydos solum sed fide dignum S B E. Hipp. 
191 Schwartz (2. 29. 14).” 
 271 
¢ll' Óti toà zÁn f…lteron ¥llo: ™k toà Ñdunhroà b…ou stoc£zetai 
belt…ona eŁnai t¦ ™n “Aidou tÁj gÁj, æj kaˆ aÙtÕj (sc. Eurípides)  ™n PoluČdwi662: 
't…j d’  oŁden, e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n, tÕ katqane‹n dł zÁn'.  
 
“Pero otra cosa que resulte más agradable que vivir”: partiendo de la muy 
dolorosa vida imagina que lo del Hades es  mejor que (lo de) la tierra, como también 
éste (sc. Eurípides) en Poliído: “¿Quién sabe… el haber muerto es vivir?” (Sch. E. Hipp. 
191 Schwartz). 
 
  Por otra parte, que sean tantos los autores (Vid. n. 660) que han 
citado estos versos de Eurípides, diciendo explícitamente que pertenecen al 
trágico, indicaría que tuvo bastante repercusión el hecho de que Eurípides 
expresara esas ideas escatológicas en algunas de sus tragedias. Así, cada autor ha 
tomado estos versos euripideos como algo representativo de este autor, y los ha 
utilizado para ejemplificar sus propias teorías, pero volveremos sobre este 
asunto. 
 
 
B). El Poliído. Contextualización del Fr. 638 Kannicht 
El mito de Poliído ha servido de argumento para varias piezas teatrales en 
la Antigüedad: además del Poliído de Eurípides, Esquilo y Sófocles también 
trataron el tema, el primero en las Cretenses y el segundo en los Adivinos o 
Poliído; por su parte también Aristófanes debió de tratar el mito en alguna de sus 
comedias (Cf. PCG III. 2. Fr. 468-476)663. Desgraciadamente ninguna de las 
obras se conserva entera. 
Son Higino y Apolodoro664 quienes recogen el mito de manera más 
completa, y es, al parecer, Higino quien se basa más directamente en la tragedia 
                                                 
662 Aristófanes parodia en las Ranas los versos del Poliído; en el  Sch.V Ar. Ra. 1477 se 
atribuye el fragmento a la tragedia Hipólito. Lo más probable es se trate de una corrupción 
porque son palabras parecidas y el Hipólito era más conocido. Pero quizá también se podría 
deber, por un lado, a que en los versos 191ss del Hipólito, (vid. § 14. 3. La expriencia de la 
muerte) se expresa una idea parecida sobre la muerte, por otro lado, a que la idea de muerte-vida, 
que aparece en el fragmento del Poliído, habría sido reconocida como órfica por el escoliasta de 
las Ranas  y  es en el Hipólito donde se encuentra el famoso pasaje en que Eurípides, a través de 
la reprimenda de Teseo a su hijo, menciona a los seguidores de Orfeo.   
663 Para un estudio en mayor detalle cf. Jouan-Van Looy (2000) 553ss. 
664 Hyg. Fab. 136; Apollod. 3. 3. 1. 
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de Eurípides665: Glauco, uno de los hijos de Minos y Pasífae, estaba jugando a la 
pelota y cayó en una tinaja de miel, donde murió ahogado. Sus padres, que no 
sabían lo que había sucedido, van a consultar el oráculo de Apolo para que les 
diga dónde está Glauco. El oráculo les plantea un enigma y les dice que quien lo 
resuelva les devolverá a su hijo. Minos convoca a todos los adivinos locales y 
ninguno es capaz de resolverlo, finalmente Poliído, el adivino corintio recién 
llegado a Creta, da la solución. El rey le pide entonces que resuelva la 
desaparición de Glauco. Poliído observando el vuelo de las aves afirma que el 
muchacho se encuentra en tierra firme. El primer fragmento que nos ha llegado 
de la tragedia contiene esa afirmación del adivino. Éste descubriría al final que 
Glauco se encuentra muerto en la tinaja de miel666 y Minos ordena preparar unos 
suntuosos funerales en honor de su hijo. Comenzaría aquí un agón entre Poliído 
y Minos donde el primero defiende el poder de las riquezas que para el adivino 
no tienen ningún valor. Poco a poco, la discusión va haciéndose más violenta y 
Minos termina por ordenar que encierren al adivino en la tumba de su hijo. Es 
probablemente en ese momento cuando Poliído pronuncia los versos del Fr. 638. 
Al final de la tragedia se oirían unos gritos procedentes de la tumba y Minos 
ordenaría abrirla. Allí estarían vivos Poliído y Glauco. El adivino narraría cómo 
gracias a una serpiente habría conseguido revivir a Glauco. De esta última parte 
no nos queda ningún fragmento de la tragedia euripidea, pero Higino cuenta que, 
mientras estaban encerrados en la tumba, una serpiente se había acercado a ellos 
y Poliído la había matado; entonces había aparecido una segunda serpiente que 
aplicó una hierba a la primera y la revivió. El adivino cogió esa hierba y la 
utilizó con Glauco, que volvió así a la vida.  
Así pues, en la puesta en escena de una leyenda cuyo núcleo es la 
reversibilidad de la muerte, las palabras del fragmento que nos ocupa tendrían 
especial relevancia: el orfismo, cuya creencia más fundamental es la esperanza 
de una vida mejor, la verdadera vida, después de la muerte, debe su nombre a 
Orfeo, porque es el único poeta mítico que habría bajado al Hades y vuelto de 
allí con vida. Podría ser que Eurípides hubiera incluido una referencia a las 
                                                 
665 Cf. Jouan-Van Looy (2000) 549-553 y n. 3. 
666 Ael. HN. 5. 2 dice que Eurípides hizo que Poliído encontrara el cuerpo de Glauco 
mediante la observación del vuelo de una lechuza. 
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creencias escatológicas órficas en esta tragedia en que Poliído devuelve a Glauco 
a la vida, porque el tema recuerda al mito de Orfeo, según el cual bajó al Hades 
para intentar recuperar a su esposa. A esto, además, se podría añadir que 
probablemente bajo el nombre de Orfeo circulaban encantamientos que servían 
incluso para devolver muertos a la vida.  
 
 
14. 2. 1. 2. Poliído: vida después de la muerte 
t…j d’ oŁden e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,  
tÕ katqane‹n dł zÁn k£tw nom…zetai;  
  
Comenzaremos por la traducción del fragmento en cuestión que por la 
disposición de las palabras presenta una ambigüedad: en el segundo verso, el 
adverbio kavtw se encuentra entre el infinitivo zh'n y el verbo en forma personal 
nomivzetai, de manera que podría estar modificando tanto al primero como al 
segundo. El significado de este adverbio es claro, modifique al verbo que 
modifique; “abajo” es una forma eufemística de referirse al Hades, al mundo de 
los muertos, que en toda la tradición griega solía situarse bajo tierra. 
Si  entendemos que el adverbio modifica al infinitivo zh'n, se podría 
traducir como: 
¿Quién sabe si vivir es haber muerto, 
y haber muerto se considera vivir abajo? 
 
Si consideramos que kavtw se refiere a nomivzetai, la traducción sería la 
siguiente: 
¿Quién sabe si vivir es haber muerto, 
y abajo se considera que haber muerto es vivir? 
 
Ambas interpretaciones son posibles y es bastante probable que Eurípides 
hubiera colocado deliberadamente el adverbio en una construcción 
ajpo; koinou', para dar lugar a la ambigüedad667. Básicamente el significado del 
                                                 
667 Diógenes Laercio, De Pyrrhone 9. 72 (2. 475. 16 Long) es la única fuente que 
sustituye kavtw por brotoi'", quizá para deshacer la ambigüedad euripidea. Haría así que el 
significado del texto fuera más semejante a la primera opción; matiza que son los mortales 
quienes “consideran”. Esto podría deberse, bien a que citara de memoria, y habría recogido en 
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fragmento es el mismo, ya modifique kavtw al infinitivo o al verbo en forma 
personal: se plantea la duda de que podría ser verdad que esta vida no sea la 
verdadera, sino que en realidad sea como estar muerto, y que la verdadera vida 
llegue después de la muerte. Es la inversión de los términos vida-muerte que se 
da entre los órficos. Lo que varía dependiendo de la interpretación que se le dé al 
adverbio es el punto de vista:  
1) Si kavtw va con zh'n,  nomivzetai hace referencia al sentir común entre 
los hombres; parafraseando un poco el significado de los versos sería: “quizá sea 
verdad que vivir es haber muerto y que lo que comúnmente los hombres 
consideramos que es haber muerto sea en realidad vivir en el Hades”. 
2) Si  kavtw modifica a nomivzetai cambia el punto de vista: no son los 
hombres quienes tienen esa opinión, sino los muertos; usando una paráfrasis, el 
significado del texto sería: “quizá sea cierto que esta existencia que nos parece 
que es la vida es haber muerto y que  para los difuntos la muerte es en realidad la 
vida”. Esta interpretación ofrece una visión totalmente opuesta a la tradicional; 
aquí son los muertos quienes “consideran”, al contrario que en la religión 
olímpica donde los muertos son “sombras”, “cabezas inconsistentes” y están 
“mudos como piedras”. Ofrece una visión que haría una especie de “efecto 
espejo”: desde el punto de vista de los vivos los muertos están muertos, desde el 
punto de vista de los muertos son los vivos los que están muertos. 
Dejando a un lado los matices en la traducción, es indispensable hacer 
aquí referencia a un famosísimo pasaje de Platón, Gorgias 492e -493c, en el que 
se cita el texto de Eurípides, aunque de forma inexacta, pues se omiten las dos 
últimas palabras, kavtw nomivzetai. Platón pone las palabras de Eurípides en 
relación con las ideas órficas sobre el alma, que el filósofo reelabora en 
consonancia con su pensamiento668: 
 
 
 
                                                                                                                                    
brotoi'" su manera de entender el texto, bien a que deliberadamente intentase eliminar la 
ambigüedad, pues en su opinión la segunda interpretación sería incorrecta.  
668 Para un estudio detallado del pasaje podemos destacar Linforth (1944); Casadesús 
(1997a);   Bernabé (1998a). 
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SW. 'All¦ młn d¾ kaˆ éj ge sÝ lšgeij deinÕj Ð b…oj.  oÙ g£r toi 
qaum£zoim’ ¨n e„ EÙrip…dhj ¢lhqÁ ™n to‹sde  lšgei, lšgwn:  
                    t…j d’ oŁden, e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,  
                    tÕ katqane‹n dł zÁn;   
kaˆ ¹me‹j tîi Ônti ‡swj tšqnamen· ½dh g£r tou œgwge kaˆ ½kousa tîn 
sofîn æj nàn ¹me‹j tšqnamen kaˆ tÕ młn sîm£ ™stin ¹m‹n sÁma, tÁj dł yucÁj 
toàto ™n ïi ™piqum…ai e„sˆ tugc£nei ×n oŒon ¢nape…qesqai kaˆ metap…ptein ¥nw 
k£tw, kaˆ toàto ¥ra tij muqologîn komyÕj ¢n»r, ‡swj SikelÒj tij À 'ItalikÒj, 
par£gwn tîi ÑnÒmati di¦ tÕ piqanÒn te kaˆ peistikÕn çnÒmase p…qon, toÝj dł 
¢no»touj ¢mu»touj, tîn d’ ¢no»twn toàto tÁj yucÁj oá aƒ ™piqum…ai e„s…, tÕ 
¢kÒlaston aÙtoà kaˆ oÙ steganÒn, æj tetrhmšnoj e‡h p…qoj, di¦ t¾n ¢plhst…an 
¢peik£saj. toÙnant…on d¾ oátoj so…, ð Kall…kleij, ™nde…knutai æj tîn ™n 
“Aidou: tÕ ¢idłj d¾ lšgwn oátoi ¢qliètatoi ¨n eŁen, oƒ ¢mÚhtoi, kaˆ foro‹en e„j 
tÕn tetrhmšnon p…qon Ûdwr ˜tšrwi toioÚtwi tetrhmšnwi kosk…nwi.  
 
Soc. –Pero, como tú dices es terrible la vida. No me sorprendería si Eurípides 
dijera la verdad cuando afirma:  
¿quién sabe si vivir es haber muerto  
y haber muerto es vivir?, 
y que quizá en realidad nosotros estemos muertos. Pues, yo mismo he oído 
decir a un sabio que nosotros ahora estamos muertos, que el cuerpo es nuestro sepulcro 
y que la parte del alma en la que se encuentran las pasiones resulta ser de una naturaleza 
que se deja seducir y se mueve violentamente arriba y abajo. A esa parte, un hombre 
ingenioso, experto en mitos (quizá un siciliano o italiota, que juega con las palabras), 
por lo confiado y fácil para dejarse convencer la llamó “tinaja”, y a los no iniciados, 
“insensatos”, describiendo esa parte del alma de los insensatos en la que residen las 
pasiones, la parte indómita y descubierta, como una tinaja agujereada, por su 
insaciabilidad. Al contrario que tú, Calicles, éste, expone que en el Hades –se refiere a lo 
invisible– los no iniciados serían los más desdichados y llevarían a una tinaja agujereada 
agua en un cedazo igualmente agujereado… (Pl. Grg. 492e-493c). 
 
Platón reinterpreta los versos de Eurípides poniéndolos en relación con 
ideas sobre el alma que atribuye a un “sabio”669 y a “un hombre ingenioso, 
                                                 
669 Algunos autores, entre otros Dodds (1959) 300, han considerado que el “sabio” que 
menciona Platón podría ser Heráclito, basándose sobre todo en el testimonio de Sexto Empírico: 
“Heráclito dice que tanto en el vivir como en el morir, vivimos en un estado y morimos en el 
otro. Pues, cuando nosotros vivimos, nuestras almas están muertas y enterradas en nosotros, pero 
cuando morimos las almas reviven y viven.” (S. E. P. 3. 230). Como veremos más adelante en 
algunos fragmentos del filósofo se puede apreciar que también hizo alusión a algunas de las ideas 
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experto en mitos, quizá siciliano o italiota”; aunque no dice directamente que se 
trate de un seguidor de la doctrina órfica, es común la utilización de perífrasis de 
este tipo para referirse a un órfico o pitagórico que, como oficiante, interpretaría 
y explicaría de manera alegórica y etimológica los textos órficos, en este caso 
relacionados con la naturaleza y el destino del alma tras la muerte670. No es 
posible asegurar si las etimologías e interpretaciones que Platón presenta en este 
texto pertenecían realmente a algún tipo de intérprete órfico o si, más bien, son 
teorías del propio filósofo elaboradas a la manera órfica671; pero lo que más nos 
interesa aquí es que partiendo de los versos de Eurípides desarrolla una teoría, 
propia o no, que atribuye a un “hombre sabio” y a un “experto en mitos”, 
referencias perifrásticas a un exegeta de los textos órficos. 
Dejando a un lado los detalles de la reelaboración platónica y sus juegos 
de palabras, es importante ver cómo el filósofo matiza el texto euripideo 
mediante la frase “y que quizá en realidad nosotros estemos muertos”, 
poniéndolo además en relación con la teoría del sw'ma/sh'ma672. Es en otro pasaje 
platónico, Crátilo 400c, donde esta teoría aparece más desarrollada y atribuida 
en origen a los seguidores de Orfeo673: 
kaˆ g¦r sÁm£ tinšj fasin aÙtÕ eŁnai tÁj yucÁj, æj teqammšnhj ™n tîi 
nàn parÒnti· kaˆ diÒti aâ toÚtwi shma…nei § ¨n shma…nhi ¹ yuc», kaˆ taÚthi 
"sÁma" Ñrqîj kale‹sqai. dokoàsi mšntoi moi m£lista qšsqai oƒ ¢mfˆ 'Orfša 
toàto tÕ Ônoma, æj d…khn didoÚshj tÁj yucÁj ïn d¾ ›neka d…dwsin, toàton dł 
per…bolon œcein, †na sèizhtai, desmwthr…ou e„kÒna· eŁnai oân tÁj yucÁj toàto, 
                                                                                                                                    
escatológicas órficas. Sobre Heráclito y el orfismo cf. Casadesús (1995b) y (en prensa 3) con 
bibliografía. 
670 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 215-216, 245-250. 
671 Al final del pasaje (Pl. Grg. 493d) Sócrates utiliza el verbo muqologw' en primera 
persona; este verbo es el mismo que aparece en participio aplicado al hombre siciliano o italiota 
al que se atribuyen las interpretaciones y etimologías relacionadas con la escatología, lo que 
podría delatar de manera muy sutil a Sócrates (o quizá Platón por boca de éste) como su 
verdadero autor. Cf. Casadesús (1997a) 65 y n. 28; Jiménez San Cristóbal (2002a) 451ss. 
672 Cf. Bernabé (1995a). 
673 Se trata de un pasaje problemático que no corresponde estudiar en profundidad en el 
trabajo presente, para lo cual remitimos a algunos de los estudios de la amplia bibliografía que ha 
generado: Rohde (1890) II 130, n. 2; Tannery (1901); Adams (1908); Wilamowitz (1931) 199; 
Rathmann (1933) 65, 82; Guthrie (1935) 156ss, (1950) 311, (1962) IV 305; Nilsson (1935); 
Thomas (1938) 51-52; Boyancé (1941) 160; Linforth (1941) 147, (1944) 295-313; Keydell-
Ziegler (1942) 1378-1381; Dodds (1951) 148ss, (1959) 296-301; Moulinier (1955) 24-32; 
Timpanaro Cardini (1962) II 228ss; Valgiglio (1966) 126-130; Burkert (1972) 126 n. 33, 248 n. 
47; Alderink (1981) 56-62; Vogel (1981) 79ss; Ferwerda (1985); Casadio (1987) 389-391, 
(1991) 123-125; Baxter (1992) 101ss; Casadesús (2000) y (en prensa 1).  
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ésper aÙtÕ Ñnom£zetai, ›wj ¨n ™kte…shi t¦ ÑfeilÒmena, [tÕ] "sîma," kaˆ oÙdłn 
de‹n par£gein oÙd’ žn gr£mma. 
 
En efecto algunos dicen que éste (sc. sw'ma, el cuerpo) es sepultura (sh'ma) del 
alma, como si ésta estuviera sepultada en su situación actual y, por otra parte, que, como 
el alma manifiesta lo que manifiesta a través de él, en este sentido se le llama 
correctamente “signo”. Sin embargo, me parece que los seguidores de Orfeo le pusieron 
este nombre (e. d. sw'ma al cuerpo) sobre todo porque el alma, que paga el castigo por lo 
que debe pagarlo, lo tiene como un recinto, donde está a salvo, a semejanza de una 
prisión; que, en consecuencia, el cuerpo es salvación (sw'ma) del alma, como su propio 
nombre indica, hasta que expíe lo que debe, y que no hay que cambiarle ni una letra (Pl. 
Cra. 400c). 
 
Platón recoge aquí dos etimologías de sw'ma que atribuye primero de una 
manera indefinida a “algunos” (tine") para luego matizar que se trata de los 
órficos (oiJ ajmfi;  jOrfeva)674. Éstos, por semejanza fonética, consideran que 
sw'ma es en verdad sh'ma, argumentando una doble etimología que parte de los 
dos significados de sh'ma en griego: “señal” y “sepultura”; por lo tanto se dice 
que el cuerpo es tanto una señal del alma como su sepultura. Son dos 
explicaciones etimológicas complementarias. Inmediatamente después Platón, 
por boca de Sócrates675, propone otra etimología que según él mejoraría las 
anteriores: hace partir sw'ma de swvizw. Suaviza así la interpretación órfica en la 
que el cuerpo tenía un valor plenamente negativo como sepultura o prisión del 
alma, concibiendo el cuerpo como el lugar donde el alma se mantiene sana y 
salva. 
Contamos también con otros testimonios en los que la idea de que el alma 
está encerrada en el cuerpo como en una sepultura se atribuye a los seguidores de 
Orfeo:  
                                                 
674 Cf. Bernabé (1995a) que afirma que esta interpretación no es incompatible con que 
bajo la forma tine" también se aludiera a los pitagóricos, a quienes podría pertenecer la 
relaboración que hace tomar sh'ma en el sentido de señal, mientras que sh'ma como sepultura 
sería la etimología órfica originaria. Cf. también West (1983a) 22; Baxter (1992) 101; Jiménez 
San Cristóbal (2002a) 455ss. 
675 Cf. Bernabé (1995a) n. 132.  
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Un fragmento de Filolao676 recogido por Clemente de Alejandría, Strom. 
3. 3. 17. 1., adscribe esa doctrina a los “antiguos teólogos y adivinos”, que sin 
duda se trata de los órficos, pues Orfeo es habitualmente llamado “teólogo” y las 
artes adivinatorias no son algo ajeno al orfismo: 
marturšontai dł kaˆ oƒ palaioˆ qeolÒgoi te kaˆ m£ntiej, æj di£ tinaj 
timwr…aj ¡ yuc¦ tîi sèmati sunšzeuktai kaˆ kaq£per ™n s»mati toÚtwi 
tšqaptai. 
 
También los antiguos teólogos y adivinos atestiguan que por el pago de un 
castigo el alma está uncida al cuerpo y como en una sepultura en él está enterrada 
(Philol. 44 B. 14 D-K.) 
 
Por su parte también Aristóteles habla de la doctrina del sw'ma/sh'ma y la 
atribuye a “los más antiguos” y a “quienes pronuncian las teletai”, que no 
pueden ser otros que los seguidores de Orfeo677: 
t…j ¨n oân e„j taàta blšpwn o‡oito eÙda…mwn eŁnai kaˆ mak£rioj, e„ 
prîton eÙqÝj fÚsei sun…stamen, kaq£per fasˆn oƒ t¦j telet¦j lšgontej, ésper 
¨n ™pˆ timwr…ai p£ntej. toàto g¦r qe‹on oƒ ¢rcaiÒteroi lšgousi tÕ f£nai didÒnai 
t¾n yuc¾n timwr…an kaˆ zÁn ¹m©j ™pˆ kol£sei meg£lwn tinîn ¡marthm£twn.  
p£nu g¦r ¹ sÚzeuxij toioÚtwi tinˆ œoike prÕj tÕ sîma tÁj yucÁj. ésper 
g¦r toÝj ™n tÁi Turrhn…ai fasˆ basan…zein poll£kij toÝj ¡liskomšnouj 
prosdesmeÚontaj kat’ ¢ntikrÝ to‹j zîsi nekroÝj ¢ntiprosèpouj ›kaston prÕj 
›kaston mšroj prosarmÒttontaj, oÛtwj œoiken ¹ yuc¾ diatet£sqai kaˆ 
proskekollÁsqai p©si to‹j a„sqhtiko‹j toà sèmatoj mšlesin.  
 
¿Quién, viendo estas cosas, pensaría que es feliz y afortunado, si desde un 
principio todos estamos justamente y por naturaleza constituidos, como dicen los que 
pronuncian las teletai, como para un castigo? Los más antiguos dicen que esto es divino, 
declarar que el alma expía una culpa y que nosotros vivimos como castigo de ciertas 
grandes faltas. En efecto, la unión del alma con el cuerpo parece algo similar. Pues 
como dicen que en Tirrenia muchas veces torturan a los condenados atando de frente, 
cara a cara, cadáveres a los vivos, quedando así ajustado miembro con miembro, así 
también el alma parece estar extendida y adherida a todos los miembros sensibles del 
cuerpo (Arist. Fr. 60 Rose, ap. Iambl. Protr. 77. 27 Des Places = OF 430 V). 
 
                                                 
676 Sobre su autenticidad Cf. Bernabé (1995a) 229ss. 
677 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 124ss, 457; Megino (en prensa 1). 
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Así pues los versos euripideos, en los que encontramos una aparente 
contradicción al decir que la muerte es vida y la vida muerte, encuentran su 
explicación en la teoría órfica del sw'ma/sh'ma, de la que Platón partió para hacer 
sus propias reelaboraciones: para los órficos el alma, que es la parte más 
importante del ser humano, está encerrada en el cuerpo que hace las veces de una 
sepultura. Por eso el alma estará como muerta mientras se vea unida al cuerpo, es 
decir, en esta existencia; por el contrario, cuando consiga liberarse del encierro 
del cuerpo, es decir tras la muerte, el alma accederá a la verdadera vida. Los 
órficos creían en la palingenesia, la existencia de un ciclo de reencarnaciones, 
que para ellos suponía un castigo, pues el alma era encerrada una vez tras otra en 
diferentes cuerpos y sólo podían conseguir salir de ese ciclo mediante la 
expiación de la falta que dio origen a ese castigo.  
Tanto Platón, como Filolao y Aristóteles añaden, al referirse a la doctrina 
del sw'ma/sh'ma, el matiz de que el alma humana se ve encerrada en el cuerpo 
como castigo por una terrible falta. Sin embargo no especifican en qué consistió 
ese pecado. Puesto que es una falta que debe pagar toda la humanidad sin 
excepción, parece tratarse de una culpa antecedente cuya explicación se 
encuentra en el mito órfico de Dioniso niño y los Titanes678, que hace de éstos 
últimos los antepasados de toda la raza humana y los culpables de la falta por la 
que el hombre se ve castigado a estar encerrado en el cuerpo durante esta vida.  
Referencia a esta falta precedente encontramos también en el Papiro de 
Derveni,  importante documento para el estudio del orfismo679: 
t¾n qus[…]an toÚtou ›neke[m] p[oioàs]i[n  
oƒ m£[go]i, æspereˆ poin¾n ¢podidÒntej. 
 
…A causa de esto, los magos hacen ofrendas, como si pagaran una culpa 
(P.Derv. col. 6. 4ss). 
 
                                                 
678 Cf. Bianchi (1966) 117-126; Cosi (1995) 116; Bernabé (1998b) 81, (2002e), (2003b), 
(en prensa 5). Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. y vid. n. 655 y 
656. 
679 Vid. § 14. 6. 3. 1. Las yuca;" ejnevrwn y el Papiro de Derveni y  vid. et. n. 626. 
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Y de una manera más concreta, pues se habla del pecado de unos 
antepasados impíos (que serían los Titanes), la encontramos en el Papiro de 
Gurob: 
] di¦ t¾n telet»n.  
dîron dšxat' ™mÕn poin¦j pat[šrwn ¢qem…stwn.  
  
 Durante la teleté. Aceptad mi presente en compensación por mis antepasados 
impíos (P.Gurob col. 1. 3-4.). 
  
Algunos autores relacionan directamente la culpa de los Titanes con la 
idea de que esta vida supone un castigo680:  
Así Plutarco, al explicar que la abstención de comer carne viene de 
antiguo, dice: 
oÙ ce‹ron d’ ‡swj kaˆ proanakroÚsasqai kaˆ proanafwnÁsai t¦ toà 
'Empedoklšouj· *** ¢llhgore‹ g¦r ™ntaàqa t¦j yuc£j, Óti fÒnwn kaˆ brèsewj 
sarkîn kaˆ ¢llhlofag…aj d…khn t…nousai sèmasi qnhto‹j ™ndšdentai. ka…toi 
doke‹ palaiÒteroj oátoj Ð lÒgoj eŁnai· t¦ g¦r d¾ perˆ tÕn DiÒnuson 
memuqeumšna p£qh toà diamelismoà kaˆ t¦ Tit£nwn ™p’ aÙtÕn tolm»mata 
geusamšnwn te toà fÒnou kol£seij [te toÚtwn] kaˆ keraunèseij, ºinigmšnoj 
™stˆ màqoj e„j t¾n paliggenes…an· tÕ g¦r ™n ¹m‹n ¥logon kaˆ ¥takton kaˆ b…aion 
oÙ qe‹on ¢ll¦ daimonikÕn oƒ palaioˆ Tit©naj çnÒmasan, [kaˆ] toàt’ œsti 
kolazomšnouj kaˆ d…khn t…nontaj.  
 
No es malo quizá que se mencionen y se reciten los versos de Empédocles. 
Afirma alegóricamente que las almas, para pagar el castigo por el derramamiento de 
sangre, la devoración de carne y comerse unos a otros, están atadas a cuerpos mortales. 
En realidad esta doctrina parece más antigua, pues los padecimientos del 
desmembramiento que el mito cuenta con respecto a Dioniso y acciones audaces 
llevadas a cabo contra él por los Titanes, que probaron su sangre y los castigos de éstos 
y las fulminaciones; todo eso es un mito que tiene un significado oculto con respecto a 
la serie de renacimientos. Y es que lo que hay en nosotros de irracional, desordenado y 
violento, de no divino e incluso de demónico, los antiguos lo llamaron "Titanes", es 
decir "que son castigados y pagan condena" (Plu. De esu carn. 996c)681. 
 
                                                 
680 Para un estudio detallado de los dos textos siguientes cf. Bernabé (en prensa 5). 
681 Texto de Inglese-Santese (1999). Cf. et. las notas de esta edición ad loc. 
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Por su parte, Dión Crisóstomo parece relacionar con el mito órfico de los 
Titanes682 la reelaboración platónica de las creencias órficas, que da una mayor 
relevancia al cuerpo haciendo que pase de ser la tumba del alma a su cárcel y su 
custodia: 
Óti toà tîn Tit£nwn a†matÒj ™smen ¹me‹j ¤pantej oƒ ¥nqrwpoi. æj oân 
™ke…nwn ™cqrîn Ôntwn to‹j qeo‹j kaˆ polemhs£ntwn oÙdł ¹me‹j f…loi ™smšn, 
¢ll¦ kolazÒmeq£ te Øp’ aÙtîn kaˆ ™pˆ timwr…ai gegÒnamen, ™n frour©i d¾ Ôntej 
™n tîi b…wi tosoàton crÒnon Óson ›kastoi zîmen. toÝj dł ¢poqn»iskontaj ¹mîn 
kekolasmšnouj ½dh ƒkanîj lÚesqa… te kaˆ ¢pall£ttesqai. eŁnai dł tÕn młn 
tÒpon toàton, Ön kÒsmon Ñnom£zomen, desmwt»rion ØpÕ tîn qeîn 
kateskeuasmšnon calepÒn te kaˆ dus£eron, (...) 
 
Todos los hombres somos de la sangre de los Titanes. Como aquellos son 
enemigos de los dioses y lucharon contra ellos, tampoco nosotros somos sus amigos, 
sino que somos castigados por ellos y nacemos para pagar una pena, permaneciendo 
bajo custodia en la vida durante tanto tiempo cuanto cada uno vive. Los que de nosotros 
mueren tras haber sido ya suficientemente castigados son liberados y escapan. Este lugar 
al que llamamos mundo es una cárcel amarga y sofocante preparada por los dioses (D. 
Chr. 30. 10). 
 
Queda por añadir uno de los puntos más significativos para el estudio de 
los versos euripideos: la inversión de los términos vida y muerte está también 
atestiguada en algunas de las laminillas órficas de oro. 
Así, en las laminillas de Pelina se lee: 
Nàn œqanej  kaˆ nàn ™gšnou, trisÒlbie, ¥mati tîide.  
e„pe‹n FersefÒnai s' Óti B<£k>cioj aÙtÕj œluse. 
 
  Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este día. 
  Di a Perséfone que el propio Baco te liberó (OFF  485-486. 1-2)683. 
 
La muerte supone para los seguidores de Orfeo el verdadero nacimiento. 
No se hace aquí referencia a una reencarnación, sino al acceso a una forma de 
                                                 
682 Bernabé (2002e) y (en prensa 5). Por el contrario Brisson (1992) 495 considera que 
no se hace referencia al mito órfico de los Titanes, sino al de la Titanomaquia.  
683 Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 87ss. 
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vida fuera de la esfera humana684. Una vez que el iniciado ha expiado la culpa 
heredada de los Titanes, es Dioniso, puesto que él fue la víctima del crimen 
titánico, quien debe perdonarlo en última instancia. Tras la expiación de la culpa 
y con ello la liberación de los vínculos corpóreos, el iniciado podrá ser acogido 
por Perséfone en las praderas de los bienaventurados, espacio feliz en el Hades 
reservado para los iniciados. Por ello se felicita (makarismov") al que acaba de 
morir, pues ha adquirido ese estatus superior que, como indican otras laminillas, 
supone el acceso a una forma de vida semejante a la de los dioses: 
 
Ôlbie kaˆ makaristš, qeÕj d' œshi ¢ntˆ broto‹o. 
  Venturoso y afortunado, dios serás, de mortal que eras (OF 488. 8) 
 
qeÕj ™gšnou ™x ¢nqrèpou: 
  Dios has nacido de hombre que eras (OF 487. 4) 
 
Kakil…a Sekounde‹na nÒmwi ‡qi d‹a gegîsa. 
  Ven, Cecilia secundina, legítimamente convertida en diosa (OF 491. 4) 
 
kaˆ tÒt' œpeit' ¥[lloisi meq'] ¹rèessin ¢n£xei[j] 
  Y enseguida reinarás con los demás héroes (OF 476. 11). 
 
Toda esta doctrina aparece resumida, casi en forma de eslogan, en las 
láminas de hueso de Olbia685, que datan del s. V a. C. En la primera lámina se 
lee: 
 
                                                 
684 Cf. Ricciardelli Apicella (1992) 28. 
685 Es la antigua ciudad de Borístenes, en la que Heródoto (4. 79) sitúa su relato del rey 
escita Escilas que se inició en los cultos órficos, el pasaje se encuentra recogido en el capítulo 14. 
6. 4. 3. El Fr. 912 en los Cretenses, B) Integración del fragmento en los Cretenses , vid. et. n. 946.  Son 
tres laminillas de hueso (OFF 463-465) las que han aparecido en Olbia. En ellas se encuentran 
las claves, reducidas a la mínima expresión, casi de forma telegráfica, de las creencias órficas en 
el ciclo de reencarnaciones y en que esta vida no es la verdadera, sino la que nos aguarda tras la 
muerte. Cf.  Las ediciones de Rusjaeva (1978); Tinnefeld (1980); Dubois (1996) 154-155; Cf. et. 
OFF 2-18. Cf. et. los estudios de Burkert (1980) 36-38, (1982) 12, (1998) 395, (1999) 70s; West 
(1982), (1983a) 17-19; Erhardt (1983) [21988]; Cole (1984) 42s.; Sfameni Gasparro (1984) 
151s.; Graf (1985); Casadio (1986) 295s.; Scalera McClintock (1990); Vinogradov (1991); 
Bottini (1992) 151-157; Rusjaeva (1992) 16-18; Zhmud (1992); Di Marco (1993) 109; Vegetti 
(1994) 73s.; Parker (1995) 485; Bernabé (1995a) 219, (1995c) 24s., (1998a) 70, (1999c) 463s, 
(en prensa 9); Tortorelli (1995a) 84, (1995b) 477s., (2000) 27ss; Dettori (1996); Baumgarten 
(1998) 89ss; Lada-Richards (1999) 28s.; Albinus (2000) 124s., Lévêque (2000); Bernabé-
Jiménez (2001) 61ss.  
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b…oj, q£natoj, b…oj  
¢l»qeia  
DiÒ(nusoj) 'Orfiko… 
 
  Vida, muerte, vida | verdad | Dio(niso) | órficos (OF 463).  
    
La doctrina que Eurípides enuncia en los versos del Poliído, la 
encontramos reducida a la mínima expresión en esta laminilla, en la que además 
se menciona a los órficos686.  
Mediante la locución “Vida, muerte, vida” se recoge de forma 
“telegráfica” la idea de que la muerte no supone sino un paso a otra vida, 
entendida o como una nueva vida unida al ciclo de reencarnaciones, o, lo que 
parece mucho más probable, entendida como la verdadera vida a la que el 
iniciado accede tras haber sido liberado por Dioniso, en consonancia con las 
laminillas áureas que acabamos de mencionar. Todas estas creencias se 
encuadran, como ya hemos visto, en la devoción al dios Dioniso.  
La palabra “verdad” implica que para los órficos la creencia general de 
que la muerte supone el fin del ser humano es errónea, y que ellos saben, gracias 
a las iniciaciones, que la verdadera vida está tras la muerte. Todo este 
conocimiento escatológico es una verdad iniciática, que diferencia a los iniciados 
órficos del resto de los hombres. La verdad entre los órficos se concebía de 
manera etimológica como “ausencia de olvido”, se trata de conocimientos 
místicos revelados en las iniciaciones que no deben ser olvidados tras la muerte. 
Así en la laminilla áurea de Farsalo se menciona la verdad iniciática como una 
contraseña que permite, una vez muerto, acceder al lugar feliz reservado para los 
iniciados687: 
to‹j dł sÝ eâ m£la p©san ¢lhqe…hn katalšxai:  
e„pe‹n: GÁj pa‹j e„mi kaˆ OÙranoà ¢st<erÒentoj>. 
 
Y tú les dirás absolutamente toda la verdad; 
Di: “De Tierra soy hijo y de Cielo estrellado” (OF 477. 7-8).    
 
                                                 
686 Se trata del primer documento que testimonia el término “órficos”, lo que asegura 
que la existencia de esta denominación remonta, al menos, al s. V a. C. Cf. Burkert  (1982) 12. 
687 Bernabé-Jiménez (2001) 33, 61-64. Sobre la verdad en las láminas de Olbia cf. 
Scalera McClintock (1990) 78ss. 
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En otra lámina de Olbia se lee:  
DiÒ(nusoj) 
yeàdoj ¢l»qeia 
sîma yuc» 
 
  Dion(iso) | mentira verdad | cuerpo alma (OF 465). 
 
El texto nos sitúa en el ámbito de la doctrina del sw'ma/sh'ma, que expone 
Platón partiendo de los versos euripideos. En primer lugar aparece Dioniso como 
el garante de la verdad iniciática que contienen condensada estas láminas: la 
oposición entre mentira y verdad es la misma que existe entre cuerpo y alma. La 
vida en el cuerpo es lo falso, mientras que la vida del alma, libre de la atadura del 
cuerpo, es la verdadera. 
A partir de estos testimonios podemos afirmar que ya en el s. V a. C., 
época de Eurípides, existía un grupo de fieles que se autodenominaban “órficos”, 
que practicaban un tipo de religión dionisíaca, cuya creencia principal era la 
existencia de una vida mejor después de la muerte. Por lo tanto es verosímil que 
el trágico se hubiera hecho eco de algunos aspectos de esa religión en sus 
tragedias, en este caso, de las creencias escatológicas, puesto que el 
acontecimiento central de la tragedia es la vuelta a la vida de un muchacho. 
También Heráclito688 parece haber recogido la doctrina escatológica 
órfica mediante una expresión en apariencia contradictoria, del mismo modo que 
Eurípides en Poliído, como ya hemos visto, y en Frixo, sobre el que nos 
centraremos en el siguiente apartado: 
¢q£natoi qnhto…, qnhtoˆ ¢q£natoi, zîntej tÕn ™ke…nwn q£naton, tÕn dł 
™ke…nwn b…on teqneîtej.  
 
Inmortales los mortales, mortales los inmortales, viviendo unos la muerte de 
aquéllos, muriendo los otros la vida de aquéllos (Heraclit. Fr. 41 Marcovich = 22 B 62 
D.-K). 
 
Encontramos el mismo oxímoron en el fragmento que dice 
¢llacoà dł f£nai zÁn ¹m©j tÕn ™ke…nwn q£naton kaˆ zÁn ™ke…naj tÕn 
¹mšteron q£naton. 
                                                 
688  Sobre Heráclito y el orfismo cf. Casadesús (1995b) y (en prensa 3) con bibliografía.  
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Parece que por un lado nosotros vivimos la muerte de aquéllas (sc. almas) y por 
otro aquellas viven nuestra muerte (Heraclit. Fr. 22 B 77 D.-K.). 
 
Y también en la afirmación  
 taÙtÒ t’ œni zîn kaˆ teqnhkÕj 
Es lo mismo vivir y estar muerto (Heraclit. Fr. 22 B 88 D.-K.). 
 
Por otra parte, resulta interesante observar que Eurípides no plasma las 
ideas escatológicas órficas mediante afirmaciones, como hace Heráclito, sino a 
través de una oración interrogativa689. Las palabras introductorias “¿quién sabe 
si…?” sugieren que la postura de Eurípides (o del personaje que pronuncia estos 
versos, que en este caso parece ser Poliído)690 ante esas creencias escatológicas 
en ningún caso es la de un creyente, pues éste nunca las pondría en duda. Más 
bien parece que Eurípides se habría interesado por esas doctrinas y, aunque sin 
llegar a creer en ellas, les habría concedido el beneficio de la duda: el orfismo 
ofrece un futuro esperanzador tras la muerte, aunque sólo sea para los iniciados, 
como respuesta a la angustia existencial ante la posibilidad de que tras la muerte 
no haya nada, cuestión que debió de preocupar en cierta medida a Eurípides, 
como se desprende de algunos de sus pasajes691. 
 
 
 
 
 
                                                 
689 Eurípides expresa mediante esa forma interrogativa que no está cerrado a considerar 
que las creencias órficas sobre la vida después de la muerte pudieran ser ciertas. Por su parte, 
Platón en Gorgias 493, como hemos visto en este mismo capítulo, cita los versos del Poliído de 
Eurípides introduciéndolos de la siguiente manera: “No me sorprendería si Eurípides dijera la 
verdad cuando afirma: ¿quién sabe si vivir es haber muerto y haber muerto es vivir?” Con estas 
palabras, Platón, a través de su personaje Sócrates, también se muestra abierto a creer en la 
doctrina órfica según la cual la verdadera vida está tras la muerte. El filósofo habría reelaborado 
estas creencias en su teoría del sw'ma/sh'ma, que como ya hemos visto aparece en Crátilo 400c. 
690 Es posible que fuera la actitud del propio Eurípides ante esas creencias, pues como 
veremos en Frixo, en boca de otro personaje, vuelve a usar una expresión casi idéntica para 
referirse a ellas.  
691 Se han citado dos de ellos (E. Tr. 632-633 y E. IA 1250ss)  en 14. 1. Cuestiones 
previas: ideas órficas sobre el más Allá. Para más detalle cf. Valgiglio (1966).  
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14. 2. 2. Frixo Fr. 833 Kannicht vv. 1-2 
 
14. 2. 2. 1. Introducción 
t…j d’ oŁden e„ zÁn toàq’ Ö kšklhtai qane‹n,  
tÕ zÁn dł qn»iskein ™st…;  
    
¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto, 
y morir es vivir? 
 
Este fragmento nos ha llegado a través de Estobeo692 quien indica que 
pertenece a la tragedia euripidea Frixo. Gran parte de las fuentes han confundido, 
no sin razón, este fragmento con el Fr. 638 Kannicht, como ya antes hemos 
señalado, pues ambos expresan la misma idea con palabras casi iguales. A 
continuación nos centraremos en situar el texto en la tragedia a la que pertenece 
y sobre todo atenderemos a los pequeños matices de expresión que diferencian 
este fragmento del Fr. 638. 
 
   
 14. 2. 2. 2. Frixo. Contexto del Fr. 833 Kannicht 
Anteriormente se había dudado de si en realidad existieron dos tragedias 
llamadas Frixo compuestas por Eurípides, a pesar de que Tzetzes lo había 
afirmado693. En la actualidad, gracias a la publicación de los P.Oxy. 2455 y 3652 
que contienen las hypotheseis de Frixo A’ y Frixo B’, junto con el P.Oxy. 2456 
que contiene una lista de obras de Eurípides en la que aparece Frixo mencionada 
dos veces, ya no cabe duda sobre la existencia de dos tragedias euripideas con 
ese nombre. Sin embargo es imposible determinar a cuál de las dos pertenecen la 
mayoría de los fragmentos, entre ellos el que ahora nos ocupa.  
Debido al estado tan fragmentario tanto de las dos tragedias como de 
ambas hypotheseis, es muy difícil reconstruir con precisión las tragedias. El 
relato mítico que serviría como tema principal en ambas, lo transmiten 
                                                 
692 Stob. 4. 52b (peri; zwh'"), 38 (5. 1083. 9 Hense). 
693 Cf. Jouan-Van Looy (2002) 347-56, con bibliografía. 
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Apolodoro e Higino694, aunque con importantes variantes: Atamante, rey de 
Beocia, había tenido con Néfele dos hijos, Frixo y Hele. Después contrae 
matrimonio con Ino, de la que tiene otros dos hijos, Learco y Melicertes. Ino 
quiere deshacerse de Frixo, pues lo considera un impedimento para que sus hijos 
reinen, y trama un ardid: hace que las mujeres tuesten la simiente del trigo antes 
de plantarla. Cuando la región se ve asolada por la hambruna, Atamante envía un 
mensajero a consultar el oráculo; Ino le convence para que transmita al rey un 
falso oráculo, según el cual Frixo debe ser sacrificado en honor de Zeus para que 
acabe la esterilidad de los campos. Según Apolodoro, Atamante finalmente 
accede a la presión de su esposa y del pueblo y obliga a su hijo al sacrificio. 
Néfele envía un cordero volador de vellón dorado, a lomos del cual huyen Frixo 
y Hele. Ésta resbala y cae al mar, Frixo continúa su viaje hasta la Cólquide. 
Higino recoge una versión un tanto diferente: Atamante ante la respuesta 
del falso oráculo se niega en rotundo a sacrificar a su hijo, y es el propio Frixo, 
quien creyendo verdadero el oráculo, se ofrece voluntariamente a morir. El 
mensajero del oráculo, que sabía toda la verdad, conmovido por la valentía de 
Frixo, descubre todos los ardides de Ino. Atamante enfurecido entrega a Ino a 
Frixo para que la mate, pero interviene Dioniso y la salva. Frixo y Hele son 
enloquecidos por Dioniso y andan errantes por los bosques. Néfele salva a sus 
hijos enviándoles el cordero dorado. Finalmente, como en Apolodoro, Hele cae 
al mar y Frixo llega a la Cólquide695.  
Según Jouan-Van Looy, pese a que no hay ninguna evidencia en los 
fragmentos que se nos han conservado, es muy probable que al menos en uno de 
los dos Frixos de Eurípides se mencionara el sacrificio voluntario del 
protagonista696. Es en este contexto donde parece encajar mejor nuestro 
                                                 
694 Apollod. 1. 9. 1; Hyg. Fab. 2 y 3. 
695 La historia continúa en la Cólquide, pues según Apolodoro, allí el rey Eetes acoge a 
Frixo y le da como esposa a una de sus hijas; a cambio Frixo sacrifica al cordero en honor de 
Zeus y le entrega a Eetes el vellocino de oro. Según Higino, Eetes, una vez que posee el 
vellocino, comienza a sentirse amenazado por la presencia de Frixo, pues un oráculo le dijo que 
moriría a manos de un extranjero, y lo mata. Esta parte del mito no resulta interesante para 
nuestro propósito, pues lo más probable es que las tragédias de Eurípides terminaran con la 
aparición del cordero de vellón dorado. Sin embargo, Webster (1967) 131-136 considera que el 
argumento de Frixo A’ se centraría en las aventuras de Frixo en la Cólquide.   
696 Igualmente lo consideran Welcker (1839) 611-615; Schmitt (1921) 69-92, 98-99;  
Van Looy (1964) 174ss que considera que la diferencia fundamental entre Frixo A’ y B’ sería la 
naturaleza del sacrificio, voluntario en B’ y obligado en A’. Cf. Jouan-Van Looy (2002) 352ss. 
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fragmento: Frixo, tras ofrecerse voluntariamente al sacrificio, mantendría una 
conversación con su padre para convencerle de que su muerte es necesaria y para 
consolarle. Entre sus palabras de consuelo podría encontrarse nuestro fragmento. 
Pues el mejor consuelo ante la muerte es la esperanzadora creencia órfica de que 
ésta no supone el final sino el comienzo de la verdadera vida, mucho mejor que 
la existencia que conocemos. 
Por otra parte, cabe señalar aquí que este Fr. 833 Kannicht continúa con 
dos versos y medio más, en los que Eurípides expresa la idea de la muerte 
entendida amargamente como un bien, pues supone acabar con la vida que no 
acarrea más que sufrimientos: 
t…j d’ oŁden e„ zÁn toàq’ Ö kšklhtai qane‹n,  
tÕ zÁn dł qn»iskein ™st…; Êpl¾n Ómwj brotîn  
nosoàsin oƒ blšpontej, oƒ d’ ÑlwlÒtej  
oÙdłn nosoàsin oÙdł kškthntai kak£.  
 
¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto, y morir es vivir? 
Ê excepto que sin embargo Ê los que de entre mortales ven la luz sufren, mientras que 
los muertos no sufren ni se atraen desgracias (E. Fr. 833 Kannicht). 
 
Eurípides se une a la visión amarga y pesimista de la vida697, que también 
Esquilo y Sófocles muestran en algunas de sus tragedias. Concibe la vida como 
un cúmulo de desgracias y considera que los momentos felices no son más que 
un espejismo, pues pronto son borrados por una desdicha mayor. Podemos citar 
algunos pasajes en los que se plasman estas ideas: 
En Ion  el coro afirma: 
polla… ge pollo‹j e„si sumforaˆ brotîn,   
morfaˆ dł diafšrousin· žn d’ ¨n eÙtucłj  
mÒlij pot’ ™xeÚroi tij ¢nqrèpwn b…wi.  
 
Precisamente son muchas las desdichas para muchos de los mortales y difieren 
en sus formas. Con dificultad se podría encontrar un solo golpe de suerte en la vida del 
hombre (E. Ion 382-383). 
 
                                                 
697 Cf. Valgiglio (1966) 46-53. 
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En Medea, Eurípides pone en boca del mensajero, que informa a la 
protagonista de la muerte de Creonte y de la de su hija, las siguientes palabras: 
qnhtîn g¦r oÙde…j ™stin eÙda…mwn ¢n»r·  
Ôlbou d’ ™pirrušntoj eÙtucšsteroj  
¥llou gšnoit’ ¨n ¥lloj, eÙda…mwn d’ ¨n oÜ.  1230 
 
Pues ninguno de los mortales es un hombre feliz y, cuando la prosperidad se 
derrama, uno podrá ser más afortunado que otro, pero no feliz (E. Med. 1228-1230). 
 
Por último, para no extendernos demasiado, podemos señalar que 
también el coro en Orestes dice: 
Ð mšgaj Ôlboj oÙ mÒnimoj ™n broto‹j·    340 
katolofÚromai katolofÚromai.  
¢n¦ dł la‹foj éj  
tij ¢k£tou qo©j tin£xaj da…mwn  
katšklusen deinîn pÒnwn æj pÒntou  
l£broij Ñleqr…oisin ™n kÚmasin.     345 
 
La gran prosperidad no es constante entre los mortales. Me lamento, me 
lamento. La divinidad, zarandeándola de arriba abajo como la vela de una nave rápida, 
la sumerge bajo sufrimientos terribles como bajo las violentas olas mortíferas del mar 
(E. Or. 340-345). 
 
Así, ante esta concepción tan pesimista de la vida, en algunas de sus 
tragedias encontramos, como en el Fr. 833, la idea de la muerte como liberadora 
de las desgracias de la vida: 
Así en Alcestis, dice Admeto tras morir su esposa: 
f…loi, gunaikÕj da…mon’ eÙtucšsteron    935 
toÙmoà nom…zw, ka…per oÙ dokoànq’ Ómwj· 
tÁj młn g¦r oÙdłn ¥lgoj ¤yeta… pote,  
        pollîn dł mÒcqwn eÙkle¾j ™paÚsato. 
 
Amigos, considero más afortunado el destino de mi esposa que el mío, aunque 
parezca de otro modo, pues ya nunca la alcanzará ningún dolor; a sus muchos 
sufrimientos dio fin gloriosa (E. Alc. 935-938). 
 
También en esta línea, en Troyanas  Andrómaca afirma: 
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tÕ m¾ genšsqai tîi qane‹n ‡son lšgw,  
toà zÁn dł luprîj kre‹ssÒn ™sti katqane‹n. 
¢lge‹ g¦r oÙdłn tîn kakîn ºisqhmšnoj·   
 
Digo que no haber nacido es igual a morir y que es mejor haber muerto que 
vivir penosamente, pues no se percibe ningún dolor por mal alguno (E. Tr. 636-637). 
 
Así, en el Fr. 833 Kannicht aparece esta idea de que la muerte es lo mejor 
para el ser humano, pues supone el final de los sufrimientos, precedida de la 
oración interrogativa que contiene una clara alusión a las creencias escatológicas 
órficas. Partiendo de la forma de expresarse en este Fr. 833, parece que a 
Eurípides le cuesta creer en la concepción órfica, pero que le gustaría hacerlo; 
encontraría muy tentadora la posibilidad de que la muerte no sólo supusiera el 
final de los inevitables sufrimientos que acarrea la vida, sino que además fuera el 
paso a una forma mejor de existencia en la que se alcanzaría la verdadera 
felicidad, una forma de vida semejante a la de los dioses. 
 
 
14. 2. 3. Diferencias entre el Fr. 638 y el Fr. 833 Kannicht 
Aunque básicamente los dos textos son casi idénticos, existen ciertos 
matices importantes que los diferencian. Recordemos ambos pasajes: 
Fr. 638: t…j d’ oŁden e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,  
           tÕ katqane‹n dł zÁn k£tw nom…zetai;   
 
 
Fr. 833: t…j d’ oŁden e„ zÁn toàq’ Ö kšklhtai qane‹n,  
            tÕ zÁn dł qn»iskein ™st…;  
 
En el primer fragmento, en el segundo verso, encontramos el verbo 
nomivzetai “se considera” con el que se hace referencia a la intelección de los 
conceptos vida y muerte. Alude a la forma de valorar la realidad, a la idea que 
tenemos de la vida y la muerte. 
Por el contrario, en el Fr. 833, en el primer verso, aparece el verbo 
kevklhtai “se llama”, con el que Eurípides se traslada al ámbito lingüístico, a la 
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manera de designar conceptos de la realidad. El lenguaje contrastaría en este 
caso con la realidad, pues debido al desconocimiento de ésta, llamaríamos 
muerte a algo que no lo es, sino que es la verdadera vida. Se trata de un defecto 
de la lengua apoyado por una concepción equivocada de la realidad. 
Por otra parte, encontramos en Fr. 638 un elemento que no está en el otro 
fragmento. Se trata del adverbio kavtw “abajo”, que es un eufemismo para 
referirse al Hades, pues la creencia habitual entre los griegos, también para los 
órficos, era que el mundo de los muertos se encontraba bajo tierra. Tanto si este 
adverbio acompaña a zh'n  como a nomivzetai o a ambos698, contribuye a 
acentuar los oxímoron que componen este pasaje: hay una aparente contradicción 
entre los términos “vivir” y “abajo”, pues supuestamente, según dicta la religión 
tradicional, es imposible vivir en el reino de los muertos, donde sólo hay 
sombras y cabezas inconsistentes. Por esto mismo también supone una 
contradicción decir que “se considera abajo”, es decir que “los muertos piensan”. 
Sólo las creencias órficas salvan estas contradicciones, que hacen que la línea 
que separa la vida de la muerte no sea tan nítida.  
 
 
14. 2. 4. Referencia a uno de los dos pasajes en las Ranas de 
Aristófanes 
Aristófanes en las Ranas, comedia en la que  hay bastante presencia de 
elementos órficos699, hace alusión en dos ocasiones a la idea de que la muerte es 
vida con el objetivo de mofarse de las tragedias de Eurípides. En esta comedia 
Dioniso, disfrazado de Heracles, baja al Hades en busca de un buen trágico que 
pueda salvar a Atenas de la grave situación en que se encuentra (tanto por la 
ausencia de buenos poetas, como por problemas políticos). El dios llega con la 
idea de devolver a la vida a Eurípides, pero tras un cómico duelo literario entre 
éste trágico y Esquilo, acaba por elegir al último. 
En pleno auge del enfrentamiento literario, Esquilo se refiere a Eurípides 
con las siguientes palabras: 
                                                 
698 Vid. § 14. 2. 1. 2. Poliído: vida después de la muerte. 
699 Cf. Bernabé (en prensa 6). 
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Po…wn dł kakîn oÙk a‡tiÒj ™st’;  
OÙ proagwgoÝj katšdeix’ oátoj,  
kaˆ tiktoÚsaj ™n to‹j ƒero‹j,  
kaˆ tiktoÚsaj ™n to‹j ƒero‹j,  
kaˆ meignumšnaj to‹sin ¢delfo‹j,  
kaˆ faskoÚsaj oÙ zÁn tÕ zÁn;  
 
  ¿De qué males no es causante? 
  ¿No ha introducido celestinas 
  y las que paren en los templos 
  y las  que yacen con sus hermanos 
  y las que dicen que el vivir no es vivir? (Ar. Ra. 1079-1082). 
 
Aristófanes con tono cómico hace que Esquilo acuse a Eurípides de 
introducir ciertos elementos en sus tragedias que él jamás habría utilizado. Hace 
referencia a ciertos   personajes    femeninos   (los    participios   están   en   
femenino: tiktouvsa", mignumevna", faskouvsa") que habrían llamado la 
atención del público: la celestina sería la nodriza en Hipólito,  la que pare en un 
templo sería Auge en la tragedia de ese nombre, la que yace con su hermano, 
Cánace en Eólo, y en cuanto a quien dice que la vida no es vida, sólo tenemos 
constancia de que pronunciaran estas palabras personajes masculinos (como 
hemos visto, Poliído y Frixo). En este sentido el escolio al verso 1082 de las 
Ranas remite a los verso de Frixo de los que nos acabamos de ocupar y señala 
que es un personaje masculino quien pronuncia esas palabras:  
kaˆ faskoÚsaj oÙ zÁin: ”Esti młn par¦ t¦ ™k Fr…xou EÙrip…dou t…j d’ 
oŁden, e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n, tÕ katqane‹n dł zÁn; ¢ll’ Ð lšgwn ™stˆ 
Fr…xoj, oátoj dł æj par¦ gunaikÕj e„rhmšnon aÙtÕ lšgei. („de‹n oân cr¾, m»pote 
tÕn aÙtÕn noàn par’ EÙrip…dhi gun¾ lšghi, kaˆ m»pote tÕ ØpÕ tÁj trofoà ™n 
`IppolÚtwi legÒmenon ¢ll’ Ó ti toÚtou f…ltron ¥llo, skÒtoj ¢mp…scon krÚptei 
nefšlaij kaˆ t¦ ˜xÁj.) 
 
“Las que dicen que el vivir no es vivir”: que es comparable a las palabras del 
Frixo de Eurípides “¿quién sabe si…haber muerto es vivir?”700. Pero el que lo dice es 
                                                 
700 En realidadel escoliasta se confunde y cita el Fr. 638 Kannicht del Poliído, aunque de 
manera incompleta (faltan las dos últimas palabras: kavtw nomivzetai;), en lugar del de Frixo 
como afirma.  
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Frixo, y éste (sc. Aristófanes) dice que esto es pronunciado por una mujer. En verdad es 
necesario ver que nunca una mujer pronuncia este razonamiento en Eurípides ni siquiera 
es lo dicho por la nodriza en Hipólito: “pero que otra cosa es más querida que vivir” y lo 
que sigue (Sch. Ar. Ra. 1082).  
 
Sin embargo, bien podría ser que algún personaje femenino expresara 
también estas ideas escatológicas y no nos haya llegado ningún testimonio al 
respecto, o bien que Aristófanes, que en ningún momento pretende ser 
totalmente fiel en las citas de los trágicos que introduce en su comedia, sino 
exagerarlas para producir la carcajada, hubiera puesto esas palabras en boca de 
un personaje femenino porque son quienes cobran mayor importancia en la obra 
de Eurípides. En verdad este trágico fue criticado por la caracterización que de 
las mujeres hizo en sus tragedias. 
Aristófanes insiste por segunda vez en la alusión euripidea a esas 
creencias escatológicas al final de la comedia. Cuando Dioniso toma su decisión 
a favor de Esquilo, ante los reproches de Eurípides le responde de manera 
burlesca citando los versos del Poliído: 
 
EU.  ’W scštlie, periÒyei me d¾ teqnhkÒta;  
        DI. T…j d’ oŁden e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,   
                tÕ pne‹n dł deipne‹n, tÕ dł kaqeÚdein kèidion;  
 
  Eur.: Miserable, ¿y no te importaría verme muerto? 
  Dion.: ¿Y quién sabe si vivir es haber muerto, 
  Respirar es cenar y dormir, una zalea? (Ar. Ra. 1476-1478)701. 
 
El cómico cierra la intervención de Eurípides en la obra justo en este 
momento, vv. 1476, con la contestación de Dioniso que no es sino una burla: 
¿cómo va a importarle estar muerto a alguien que en sus tragedias ha dudado de 
si la vida es verdaderamente vida y si la muerte puede no ser el final? 
Aristófanes insiste por dos veces, una por boca de Esquilo y otra, de 
Dioniso, en el hecho de que Eurípides en una o varias de sus tragedias concedió 
                                                 
701 A este verso corresponde el escolio que citamos en § 14. 2. 1. 1. Cuestiones previas. 
A). Tragedia a la que pertenece,  y que atribuye erróneamente el fragmento del Poliído al Hipólito. En 
especial vid. n. 662. 
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el beneficio de la duda a estas ideas escatológicas órficas. Tanto que en el primer 
pasaje (vv. 1079-1082) Aristófanes señale como uno de los elementos más 
característicos y representativos de las tragedias de Eurípides la alusión a la idea 
órfica de que la verdadera vida no es ésta sino la que aguarda después de la 
muerte, como que en el segundo (vv. 1476ss) cite el primer verso del Fr. 638 del 
Poliído como broma final en esta comedia que está cargada de referencias y citas 
de versos sobre todo de Eurípides, demuestra que los espectadores atenienses 
sabrían que el trágico aludió a esas creencias en algunas de sus tragedias. Esa 
afirmación debió de sorprenderles, pues, si no, no recordarían una pequeña 
alusión de tan sólo dos versos como es el caso de Poliído y Frixo.  
 
 
14. 2. 5. Conclusiones 
Hemos estudiado dos pasajes casi idénticos, los fragmentos 638 y 833 
Kannicht, en los que mediante un oxímoron Eurípides plasma una alusión a las 
creencias órficas sobre la vida y la muerte. El trágico, como sucede en las 
laminillas de Pelina (OFF 485-486. 1-2) y en las láminas de Olbia (OFF 463-
465), juega con la inversión de los conceptos vida y muerte: lo que pensamos 
que es la vida es en realidad la muerte, pues el alma se encuentra sepultada en el 
cuerpo como castigo por la falta de nuestros antepasados los Titanes; lo que 
creemos que es la muerte no es sino el paso hacia la verdadera vida, libres de la 
atadura del cuerpo. 
Platón cita en el Gorgias (492e-493c) el Fr. 638 de Eurípides para 
introducir la doctrina del sw'ma/sh'ma, de la que él hace sus propias 
reelaboraciones y que no atribuye directamente a un seguidor de la doctrina 
órfica sino a un “sabio” y a “un hombre ingenioso, experto en mitos, quizá 
siciliano o italiota”. En Crátilo 400c esta doctrina aparece más desarrollada y 
adscrita sin duda a los seguidores de Orfeo. Otros testimonios como el de Filolao 
(Philol. 44 B. 14 D-K.) y el de Aristóteles (Arist. Fr. 60 Rose, ap. Iambl. Protr. 
77. 27 Des Places, OF 430 V) confirman que la doctrina del sw'ma/sh'ma procede 
de los órficos. La relación de los versos del Fr. 638 Kannicht (y del 833) con la 
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escatología órfica, casi a modo de eslogan como en las láminas de Olbia, queda 
probada a partir del testimonio de Platón.  
En cuanto a la forma en la que Eurípides introduce estas ideas 
escatológicas, vemos que lo hace a través de una oración interrogativa (“¿quién 
sabe si…?”) que parece indicar que la postura de Eurípides (o del personaje que 
pronuncia los versos) respecto a ellas no es la de un creyente; Más bien, ante el 
destino tan desolador que ofrecía la religión tradicional, Eurípides habría tomado 
en cuenta las doctrinas órficas, que ofrecen un futuro esperanzador tras la 
muerte, aunque su racionalismo sería un serio obstáculo para creer en ellas. 
En cuanto a la contextualización de cada fragmento en la tragedia a la que 
pertenece, en ambos casos los versos son pronunciados por el protagonista que 
da nombre a la tragedia, justo antes del momento en que cree que va a morir: 
Poliído cuando va a ser enterrado vivo y Frixo cuando se ofrece o es obligado a 
morir en sacrificio702. En las dos ocasiones se trata de una muerte injusta de la 
que el protagonista se salva en el último momento. Con mucha probabilidad los 
fragmentos 638 y 833 Kannicht eran, en el contexto de ambas tragedias, unas 
palabras de consuelo ante la muerte inminente: Poliído se consolaría a sí mismo 
al ver que Minos no atendía a razones y Frixo intentaría consolar a su padre que 
no habría aceptado gustosamente ofrecer a su hijo en sacrificio.    
Por otra parte, también hemos visto las diferencias expresivas que existen 
entre estos fragmentos 638 y 833 Kannicht, que a primera vista parecen 
idénticos: mientras que el primero se centra en el campo de la intelección de los 
conceptos vida y muerte, el segundo se refiere al ámbito lingüístico, al hecho de 
que se hayan aplicado erróneamente los términos muerte y vida a dos realidades 
de las que se tiene una concepción equivocada. 
Por último, las alusiones de estos versos euripideos que Aristófanes 
introduce en las Ranas, con las que caracteriza y satiriza a Eurípides,  podrían 
demostrar que el trágico prestó bastante atención a esas creencias y que esto 
habría resultado lo suficientemente chocante a su público como para suscitar esas 
bromas en la comedia de Aristófanes.  
                                                 
702 Según Higino, Frixo se ofrece voluntariamente para el sacrificio; según Apolodoro, 
es Atamante quien presionado por su esposa y por el pueblo obliga a Frixo a ofrecerse en 
sacrificio. Vid. §14. 2. 2. 2. Frixo. Contexto del fr. 833 Kannicht. 
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14. 3. La experiencia de la muerte 
 
14. 3. 1. Introducción 
Hay dos pasajes en los que Eurípides exalta el apego que los seres 
humanos sienten por la vida, aunque les colme de desdichas, y añade que ello se 
debe, en gran parte, a que el miedo a lo desconocido, es decir a la muerte, es 
superior a los sufrimientos que proporciona la vida. Se trata de los versos 189ss 
del Hipólito y del Fr. 816 Kannicht, que pertenece a la tragedia Fénix. Ambos 
textos comparten un mismo esquema ideológico que apunta a las creencias 
órficas sobre la vida y la muerte, y ambos insisten en que la “falta de 
experiencia” (ajpeiriva) de lo que es la muerte impide al ser humano valorar 
correctamente su existencia. 
 
 
14. 3. 2. Los textos: el Fr. 816 Kannicht del Fénix y los 
versos189-197 del Hipólito 
 
A. Fénix Fr. 816 Kannicht  
Ka…toi pot’ e‡ tin’ e„s…doim’ ¢n¦ ptÒlin  
tuflÕn prohghtÁroj ™xhrthmšnon,   
¢dhmonoànta sumfora‹j ™loidÒroun,  
æj deilÕj e‡h q£naton ™kpodën œcwn.  
kaˆ nàn lÒgoisi to‹j ™mo‹j ™nant…wj   5  
pšptwc’ Ð tl»mwn· ð filÒzwoi broto…,  
o‰ t¾n ™piste…cousan ¹mšran „de‹n  
poqe‹t’ œcontej mur…wn ¥cqoj kakîn.  
OÛtwj œrwj broto‹sin œgkeitai b…ou·  
tÕ zÁn g¦r ‡smen, toà qane‹n d’ ¢peir…ai   10 
p©j tij fobe‹tai fîj lipe‹n tÒd’ ¹l…ou. 
 
Y en verdad en otro tiempo si veía en la ciudad a un ciego cogido a su guía, lo 
censuraba porque se angustiaba por sus desgracias, como si fuera un cobarde por 
mantenerse lejos de la muerte. Pero ahora, desdichado de mí, he sucumbido a lo 
contrario de mis palabras: ¡Oh mortales amantes de la vida, que deseáis ver el día que se 
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avecina, aunque soportáis el peso de innumerables desgracias! Tal amor a la vida poseen 
los mortales. Pues sabemos lo que es vivir, pero por la falta de experiencia de lo que es 
morir todo el mundo teme abandonar esta luz del sol.  
 
 
  B. Hipólito vv. 189-197 
p©j d’ ÑdunhrÕj b…oj ¢nqrèpwn,  
koÙk œsti pÒnwn ¢n£pausij.       190 
¢ll’ Ó ti toà zÁn f…lteron ¥llo  
skÒtoj ¢mp…scwn krÚptei nefšlaij.  
toà d’ Ó ti toàto st…lbei kat¦ gÁn  
dusšrwtej d¾ fainÒmeq’ Ôntej,  
di’ ¢peirosÚnhn ¥llou biÒtou      195 
koÙk ¢pÒdeixin tîn ØpÕ ga…aj·  
mÚqoij d’ ¥llwj ferÒmesqa.  
 
  
Toda vida humana es dolorosa y no hay descanso en las desdichas, sino que lo 
que resulta más agradable que vivir lo oculta la oscuridad cubriéndolo con sus nubes. De 
lo que brilla en la tierra, sea lo que sea, nos mostramos perdidamente enamorados, por 
falta de experiencia de otra vida y por carecer de pruebas de las cosas de debajo de la 
tierra: vanamente nos dejamos llevar por mitos. 
 
 
14. 3. 3. Cuestiones previas. Contextualización de los pasajes 
 
14. 3. 3. 1. Fénix 
A) El mito 
La historia mítica de Fénix aparece ya recogida en fuentes tan antiguas 
como la Iliada. En el canto 9, Fénix desempeña un papel importante como 
miembro de la embajada que va a convencer a Aquiles de que deponga su cólera 
y regrese al combate. Tras la negativa de Aquiles, Fénix pronuncia uno de los 
discursos más largos de la Iliada (9. 434-605) en el que recurre al hecho de que 
crió a Aquiles como si fuera su hijo y le pide de nuevo, esta vez atendiendo al 
cariño que ambos se tienen, que vuelva junto Agamenón. En un determinado 
 298 
momento del discurso (9. 447-483) Fénix narra brevemente un acontecimiento 
de su juventud que habría sido el tema de la tragedia euripidea703: 
oŒon Óte prîton l…pon `Ell£da kalligÚnaika  
feÚgwn ne…kea patrÕj 'AmÚntoroj 'Ormen…dao,  
Ój moi pallak…doj pericèsato kallikÒmoio,  
t¾n aÙtÕj filšesken, ¢tim£zeske d’ ¥koitin    450 
mhtšr’ ™m»n· ¿ d’ a„łn ™mł lissšsketo goÚnwn   
pallak…di promigÁnai, †n’ ™cq»reie gšronta.  
tÁi piqÒmhn kaˆ œrexa· pat¾r d’ ™mÕj aÙt…k’ ÑŽsqeˆj  
poll¦ kathr©to, stuger¦j d’ ™pekšklet’ 'Erinàj,  
 m» pote goÚnasin oŒsin ™fšssesqai f…lon uƒÕn    455 
 ™x ™mšqen gegaîta· qeoˆ d’ ™tšleion ™par¦j  
 ZeÚj te katacqÒnioj kaˆ ™pain¾ PersefÒneia.  
(...) 
feàgon œpeit’ ¢p£neuqe di’ `Ell£doj eÙrucÒroio,    
Fq…hn d’ ™xikÒmhn ™ribèlaka mhtšra m»lwn  
™j PhlÁa ¥nacq’· Ö dš me prÒfrwn Øpšdekto,    480 
ka… m’ ™f…lhs’ æj e‡ te pat¾r Ön pa‹da fil»shi  
moànon thlÚgeton pollo‹sin ™pˆ kte£tessi,  
ka… m’ ¢fneiÕn œqhke, polÝn dš moi êpase laÒn·  
 
 
…como cuando por primera vez que abandoné la Hélade de bellas mujeres, 
huyendo del enfrentamiento con mi padre, Amíntor Orménida, que estaba enojado 
contra mí por una concubina de hermosos cabellos, a la que él amaba y por la que 
deshonraba a su esposa, mi madre. Y ella, abrazada a mis rodillas, me rogaba una y otra 
vez que me uniera antes a la concubina, para que ésta aborreciera al anciano. La obedecí 
y así lo llevé a cabo. Mi padre pronto lo sospechó y me maldijo muchas veces e invocó a 
las abominables Erinis para que nunca sobre sus rodillas se sentara un hijo nacido de mí. 
Y cumplieron sus maldiciones los dioses, Zeus infernal y la terrible Perséfone.  
(…) Huí entonces lejos a través de la anchurosa Hélade y llegué a Ftía, de 
fecundas glebas, madre de ganados, junto al rey Peleo. Éste me acogió benévolo y me 
amó como un padre amaría a un hijo único que le ha nacido en la vejez y heredero de 
muchos bienes. Me hizo rico y me otorgó una numerosa hueste (Il. 9. 447-483). 
 
                                                 
703 Anteriormente Sófocles escribió una tragedia titulada Fénix, de la que apenas 
conservamos sólo tres fragmentos (TrGF IV, Frr. 718-720) que no permiten conocer nada del 
argumento. Jouan-Van Looy (2002) 315 n. 4 sugieren que podría tratar sobre el episodio mítico 
en que se relaciona a Fénix con Neoptólemo. 
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Sin embargo, Eurípides introdujo importantes cambios en la versión 
homérica del mito704, que tuvieron bastante éxito entre los autores posteriores 
que tomaron esta leyenda como tema de sus escritos705. Apolodoro parece 
recoger la trama de la tragedia euripidea: 
Sune…peto dł aÙtîi Fo‹nix Ð 'AmÚntoroj. Oátoj ØpÕ toà patrÕj 
™tuflèqh katayeusamšnhj fqor¦n Fq…aj tÁj toà patrÕj pallakÁj. PhleÝj dł 
aÙtÕn prÕj Ce…rwna kom…saj, Øp’ ™ke…nou qerapeuqšnta t¦j Ôyeij basilša 
katšsthse DolÒpwn.   
 
Lo acompañó (sc. a Aquiles) el hijo de Amíntor, Fénix. Éste había sido cegado 
por su padre, tras haber sido acusado en falso de violación por la concubina del padre, 
Ftía. Pero Peleo, después de llevarlo a Quirón para que le curara los ojos, lo hizo rey de 
los dólopes (Apollod. 3. 13. 8). 
 
La versión homérica es muy diferente: no hace ninguna alusión a la 
ceguera de Fénix ni a su posterior recuperación, el héroe es culpable de haberse 
unido a la concubina y nada indica que ésta le acusara de violación ante su padre. 
Eurípides transforma la leyenda de manera que Fénix es totalmente inocente de 
las acusaciones que dirige contra él despechada la concubina, cuyas 
proposiciones amorosas él había rechazado. Amíntor no cree en la inocencia de 
su hijo, por lo que lo maldice con la falta de descendencia y lo ciega. 
Encontramos aquí el mismo esquema de “la mujer de Putifar” que aparece en el 
Hipólito.  
 
 
 
 
                                                 
704 El Sch.A Il. 9. 448  dice que “en los trágicos (la leyenda de Frixo) cambia”, por lo que 
se podría pensar que los cambios fueron introducidos por algún otro trágico anterior a Eurípides, 
quizá por Sófocles (vid. n. 703), pero tanto Jerónimo de Rodas, Fr. 32 Wehrli, como la Suda s.v. 
ejnauvein,  indican que Eurípides utilizó datos de una leyenda local, la del demon de Anágiros, 
para modificar la historia mítica tradicional. Cf. Papamichael (1982) 217-218 y Jouan-Van Looy 
(2002) 321-322. 
705 La Samia de Menandro parece basarse en el esquema de la obra euripidea (cf. 
Jacques (1971) XXIV y 34 n. 2), igualmente también parecen inspiradas en ella dos comedias de 
Plauto, Mercator y Asinaria (cf. Warnecke (1938) 117-119). El Phoenix de Ennio, de una manera 
u otra, también es deudor de la tragedia de Eurípides. Cf. Jouan-Van Looy (2002) 327-8. 
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B). El Fr. 816 en el Fénix de Eurípides 
Del Fénix de Eurípides apenas quedan 17 fragmentos, que en algunas 
ocasiones constan de un solo verso. El Fr. 816, de once versos, es el más largo 
conservado706.  
Probablemente el prólogo sería pronunciado por Amíntor707, en donde, 
tras una serie de reflexiones generales sobre la riqueza y la vejez, expondría su 
situación: se lamenta de haber concedido demasiado poder a sus hijos, pues éstos 
le dominan, y de desear como concubina a una mujer mucho más joven que él. 
La trama avanzaría hasta el punto en que la concubina declarase su amor al joven 
hijo de Amíntor, Fénix. Éste, como en el caso de Hipólito, la rechazaría y ella en 
venganza lo acusaría de violación ante su padre. Proseguiría una escena de agón 
entre Amíntor y su hijo, donde éste intentaría defenderse de las acusaciones, pero 
su padre no le creería y determinaría que se le castigara cegándolo con una 
lámina de metal incandescente (lo que, claro está, no se representaría sobre la 
escena, sino que sería descrito por un mensajero). Ciego y expulsado de su 
patria, Fénix pronuncia el Fr. 816, en donde reflexiona acerca de la muerte y la 
vida y el sentido de ésta última. 
El final de la tragedia nos resulta completamente oscuro. Es probable, 
partiendo de la afirmación de Apolodoro, que interviniera Peleo como salvador 
de Fénix. En cuanto al destino de la concubina y de Amíntor, no se puede 
afirmar nada con claridad, aunque, como en el Hipólito, al final el padre debería 
darse cuenta de su error y la concubina ser castigada por sus mentiras (quizá 
incluso se suicidara al ver las consecuencias de sus falsas acusaciones). Se ha 
propuesto708 también que al final de la tragedia interviniese una dea ex machina, 
quizá Tetis, que aclararía la situación y predeciría el destino de Fénix junto con 
el de Aquiles. 
  
 
 
                                                 
706 Ha sido transmitido por Stob. 4. 53. 
707 Para una reconstrucción de la tragedia más detallada cf. Papamichael (1982) y Jouan-
Van Looy (2002) 323-328. 
708 Papamichael (1982) 227. 
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14. 3. 3. 2. Los vv. 189-197 de Hipólito 
No es necesario recordar aquí el argumento completo de Hipólito, pero 
conviene describir brevemente el punto concreto del argumento en el que se 
pronuncian los vv. 189ss de los que ahora nos ocupamos.  
Fedra acaba de aparecer en escena acompañada de su nodriza. El coro la 
describe pálida y demacrada (vv. 170-175). Tanto el coro como la nodriza 
desconocen que el amor por Hipólito es lo que consume a Fedra. Abre la escena 
la nodriza que comienza por exponer su preocupación por la extraña afección de 
Fedra y termina haciendo reflexiones generales sobre la vida humana. Estas 
reflexiones son los versos 189-197.  
Comienza un diálogo entre la nodriza y Fedra, en el que ésta se muestra  
tan angustiada que desea incluso la muerte (vv. 198-266)709. Tras una breve 
esticomitía entre el corifeo y la nodriza, en la que se insiste en el silencio que 
guarda Fedra sobre el origen de su desgracia (vv. 271-283), la nodriza intenta 
convencerla para que lo revele y, ante su negativa, menciona la desventajosa 
situación en la que quedarían sus hijos en relación a su hijastro Hipólito, si ella 
muere (vv. 284-310). En ese momento Fedra se desmorona y da comienzo una 
larga esticomitía entre ambas, donde Fedra acaba confesando que la causa de sus 
desdichas es su amor por Hipólito (vv. 310-352). 
 
 
14. 3. 4. Hipólito 189-197 y Fr. 816 Kannicht. La muerte, una 
gran desconocida 
En Hipólito 189-197 y en el Fr. 816 Kannicht se expresan las mismas 
ideas, aunque el primer pasaje lo hace de manera un poco más amplia. Ambos 
textos se centran en los polos opuestos vida / muerte, en torno a los cuales giran 
diferentes conceptos. A continuación ofrecemos un cuadro comparativo que 
resume esos contenidos ideológicos, que luego comentaremos uno por uno: 
 
                                                 
709 En los vv. 208ss Fedra expresa su deseo de morir, aludiendo a determinados 
elementos como prados y fuentes de agua pura que podrían concordar no sólo con la imagen 
tradicional del Hades, sino también con la del orfismo. Volveremos sobre esto el capítulo 14. 3. 
6. Hipólito 208ss.: Un paisaje infernal. 
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VIDA      MUERTE 
Luz      tiniebla 
 Hipp. 194: stivlbei        Hipp. 192: skovto"...kruvptei 
 Fr. 816. 7: hJmevran ijdei'n            Fr. 816. 11: 
                          11: fw'"...tovd j hJlivou            fw'" lipei'n tovd j hJlivou     
            
 
En la tierra     bajo tierra 
 Hipp. 194: kata; gh'n        Hipp. 196: uJpo; gaiva" 
           
  
Sufrimiento     ¿ausencia de sufrimiento? 
Hipp. 189-90: Pa'" d j ojdunhro;" bivo"              Hipp. 191: 
                                               ªajnqrwvpwn,        o{ ti tou' zh'n fivlteron a[llo 
           koujk e[sti povnwn ajnavpausi".      
           Fr. 816. 8:  e[conte" murivwn a[cqo" kakw'n.          
  
        Experiencia     falta de experiencia  
                    Hipp. 195-6: 
  di j ajpeirosuvnhn a[llou  biovtou
  koujk ajpovdeixin tw'n uJpo; gaiva": 
 Fr. 816. 10: to; zh'n ga;r i[smen          Fr. 816. 10: 
 tou' qanei'n d j ajpeirivai   
 
             Amor irracional   miedo a lo desconocido 
         Hipp. 193-4: dusevrwte" dh; fainovmeq j o[nte",      Hipp. 195: di j ajpeirosuvnhn a[llou  
      tou' d j o{ ti tou'to stivlbei kata; gh'n               ªbiovtou 
Fr. 816. 6: wj' filovzwoi brotoiv        Fr. 816. 11: pa'" ti" fobei'tai fw'" 
        7-8: hJmevran ijdei'n É poqei't j    ªlipei'n tovd j hJlivou.      
          9:  e[rw" brotoi'sin e[gkeitai bivou:          
 
 
Ambos pasajes contienen una reflexión existencial según la cual la vida 
humana supone para el hombre una desgracia tras otra y sin embargo éste, a 
pesar de su desdicha, se aferra a ella con un amor irracional. Este hecho se debe 
al pánico que en el hombre produce la experiencia de la muerte, no por ser mala, 
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sino desconocida, pues no se posee una experiencia previa ni una prueba fiable 
de lo que en verdad es la muerte.  
Sin embargo, estas reflexiones cumplen una función distinta en cada una 
de las dos tragedias:  
- En Fénix, es el protagonista quien, ciego y expulsado de su tierra, 
mediante esos pensamientos se reprocha su propia cobardía, como en otro 
tiempo hacía al ver a un ciego, por no poder acabar con su vida debido al temor 
que provoca el desconocimiento de lo que es la muerte. 
- En Hipólito, la nodriza hace esas reflexiones para convencer a Fedra de 
que siga viviendo. Intenta consolarla de su desdicha afirmando que la vida es un 
sufrimiento continuo, pero que es preferible soportarlo y seguir viviendo que 
morir, pues de la muerte no se tiene ni prueba ni experiencia segura, sólo la que 
ofrecen los mitos. 
En ambos pasajes, en primer lugar, encontramos una asociación de 
conceptos que se da tanto en la religión tradicional como en el orfismo. Se 
asocian la luz, el día y el sol a la vida; la tiniebla y la oscuridad, a la muerte. El 
mundo de los vivos se sitúa arriba, sobre la tierra, mientras que el de los muertos 
se encuentra debajo de ella710. 
Pero, por otro lado hay una serie de datos que apunta a la concepción 
escatológica del orfismo: 
 
I. Primero podemos reparar en un elemento externo al texto, un escolio al 
verso 191 del Hipólito711, en el que se remite al fragmento 638 Kannicht del 
Poliído, del que nos hemos ocupado en un apartado anterior712:  
'¢ll’ Ó ti toà zÁn f…lteron ¥llo': ™k toà Ñdunhroà b…ou stoc£zetai 
belt…ona eŁnai t¦ ™n “Aidou tÁj gÁj, æj kaˆ aÙtÕj (sc. Eurípides) ™n PoluČdwi : 
't…j d’ oŁden, e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n, tÕ katqane‹n dł zÁn'.  
 
“Pero otra cosa que resulte más agradable que vivir”: partiendo de la muy 
dolorosa vida imagina que lo del Hades es mejor que (lo de) la tierra, como también éste 
                                                 
710 Vid. § 14. 2. 1. 2. Poliído: vida después de la muerte.  
711 Sch.B E. Hipp. 191 Schwartz (2. 29. 14-16), Vid. § 14. 2. 1. 1. Cuestiones previas. 
712 “¿Quién sabe si vivir es haber muerto, y haber muerto se considera vivir abajo?” Vid. 
§. 14. 2. 1. Poliído fr. 638 Kannicht. 
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(sc. Eurípides) en Poliído: “¿Quién sabe… el haber muerto es vivir?” (Sch.B E. Hipp. 
191 Schwartz).  
 
El escoliasta interpreta el verso del Hipólito en relación a la idea que 
sustenta religiones salvíficas como el orfismo, la posibilidad de que tras la 
muerte se acceda a una forma de vida mejor.  
La nodriza, para convencer a Fedra de que siga viviendo, afirma que 
aquello que es mejor que vivir está oculto por la tiniebla, es decir la muerte. Es 
probable que después de ésta nos aguarde algo mejor, pero no hay ninguna 
prueba fidedigna. Tras estas palabras puede intuirse la postura del autor ante ese 
tipo de creencias: no puede afirmar que sean ciertas, pero parece agradarle la 
esperanza de que tras esta vida de sufrimiento accedamos a una forma de 
existencia mejor, a la verdadera vida. Al igual que en los fragmentos 833 del 
Frixo y 638 del Poliído, parece conceder el beneficio de la duda a esas ideas que 
de ninguna manera pueden ser probadas. 
En Frixo y Poliído se juega con la posibilidad de que el hombre no sepa 
realmente lo que es la muerte ni la vida, y de que estos dos términos, en 
apariencia tan claros y diferenciados, en verdad se correspondan con la realidad 
contraria a la que tradicionalmente designan. La muerte sería vida y la vida, 
muerte. De una manera semejante, tanto en este pasaje del Hipólito como en el 
Fr. 816, se afirma que sabemos por propia experiencia que la vida es 
sufrimiento, pero que desconocemos lo que supone verdaderamente morir. 
 
II. En ambos pasajes se ofrece una definición de la vida muy pesimista:  
     - En Hipp. 189-90 se dice:   
p©j d’ ÑdunhrÕj b…oj ¢nqrèpwn,  
koÙk œsti pÒnwn ¢n£pausij.   
Toda vida humana es dolorosa y no hay descanso en las desdichas. 
 
   - En el Fr. 816 Kannicht encontramos la expresión: 
ð filÒzwoi broto…, / (...) œcontej mur…wn ¥cqoj kakîn.  
¡Oh mortales amantes de la vida, (…) aunque soportáis el peso de innumerables 
desgracias!   
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Podría deberse a la concepción triste de la vida que se da en la tragedia, 
sin embargo también encaja con la visión órfica de ésta. Como ya hemos 
explicado en la introducción a este capítulo713 los órficos consideran que la vida 
es la manera en que el alma, sepultada en un cuerpo, paga por el crimen de 
nuestros antepasados los Titanes. El alma se encuentra atrapada en un ciclo de 
reencarnaciones que sólo le proporciona dolor y sufrimiento. La liberación de 
este ciclo les llega a los iniciados en el momento de la muerte, cuando, al 
perdonarles Dioniso la falta antecedente, éstos se desprenden de la atadura del 
cuerpo y acceden a la vida verdadera. Son muchos los textos en los que se 
recogen de una manera u otra estas ideas. Aquí solamente vamos a citar cuatro 
que hacen referencia a la vida (es decir, al ciclo de reencarnaciones) como un 
continuo sufrimiento, pues son los que tienen una relación más estrecha con las 
definiciones de la vida que aparece en los dos pasajes euripideos.  
a- Una de las laminillas órficas de Turios  (ca. s. IV a. C.) dice: 
kÚklo<u> d' ™xšptan barupšnqeoj ¢rgalšoio 
Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar (OF 488. 5, lam. Thur.). 
 
El alma del iniciado se presenta ante Perséfone y Dioniso proclamando su 
pureza adquirida mediante los ritos iniciáticos y la forma de vida órfica, gracias a 
lo cual en el momento de la muerte ha podido librarse del ciclo de 
reencarnaciones. En este ciclo es donde el hombre se encuentra mientras vive y a 
donde de nuevo va a parar si no ha logrado purificar la culpa de sus antepasados. 
La vida es un castigo y por ello supone desdicha.  Así, en la laminilla se califica 
el ciclo, es decir la vida, mediante los dos adjetivos “de profundo pesar” 
(barupevnqeo") y “penoso” (ajrgalevoio), que responden a la idea, que 
encontramos en los dos pasajes de Eurípides, de que la existencia es triste y está 
cargada de desdichas. 
 
b- Platón desarrolla en Crátilo 400c y Gorgias 492e-493c la teoría del 
sw'ma/sh'ma714, que parece tener sus orígenes en las creencias escatológicas 
                                                 
713 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
714 Vid. § 14. 2. 1. 2.  Poliído: vida después de la muerte, donde se han comentado con 
más profundidad estos textos y la doctrina escatológica que contienen.  
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órficas. El filósofo parte de los versos del Poliído a los que remite el escolio que 
antes hemos citado (Sch.B E. Hipp. 191 Schwartz 2. 29. 14-16) y a los que hemos 
dedicado un apartado anterior715. El alma se encuentra encerrada en el cuerpo 
como si se tratara de una cárcel o de una tumba en pago a la culpa precedente.  
 
c- Aristóteles en el Fr. 60 Rose nos informa de que los que realizan las 
iniciaciones en los misterios afirman que esta vida es un castigo por 
determinadas faltas. Los iniciadores en ese contexto no pueden ser otros que los 
oficiantes órficos: 
t…j ¨n oân e„j taàta blšpwn o‡oito eÙda…mwn eŁnai kaˆ mak£rioj, e„ 
prîton eÙqÝj fÚsei sun…stamen, kaq£per fasˆn oƒ t¦j telet¦j lšgontej, ésper 
¨n ™pˆ timwr…ai p£ntej; toàto g¦r qe‹on oƒ ¢rcaiÒteroi lšgousi tÕ f£nai 
didÒnai t¾n yuc¾n timwr…an kaˆ zÁn ¹m©j ™pˆ kol£sei meg£lwn tinîn 
¡marthm£twn. (…) 
 
¿Quién, viendo estas cosas, pensaría que es feliz y afortunado, si desde un 
principio todos estamos justamente y por naturaleza constituidos, como dicen los que 
pronuncian las teletai, como para un castigo? Los más antiguos dicen que esto es divino, 
declarar que el alma expía una culpa y que nosotros vivimos como castigo de ciertas 
grandes faltas (Arist. Fr. 60 Rose, ap. Iambl. Protr. 77. 27 Des Places, OF 430 V). 
 
Aristóteles expresa mediante una pregunta retórica el hecho de que, si se 
cree lo que cuentan en las iniciaciones, no existe ninguna posibilidad de tener 
una vida feliz y bienaventurada, pues ésta sería un castigo por ciertas grandes 
faltas. Muy probablemente se está haciendo referencia al desmembramiento de 
Dioniso niño a manos de los Titanes, mito central del orfismo con el que se 
explica el origen del hombre y de su impureza congénita.  
Coincide, pues,  Eurípides con las creencias órficas en la idea de que la 
vida es un continuo sufrimiento y que debe ser aceptada como tal. Sin embargo 
el trágico en ningún momento menciona en estos pasajes, Fr. 816 Kannicht e 
                                                 
715 Vid. § 14. 2. Muerte que es vida.  
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Hipólito vv. 189-197, que pudiera tratarse de un castigo por alguna terrible 
falta716.  
 
d-  En el verso 190 del Hipólito, para referirse a la vida dice que “no hay 
descanso en las desdichas” (koujk e[sti povnwn ajnavpausi"). Una expresión 
semejante aparece en la súplica a la divinidad que contiene el Fr. 912, v. 13 
Kannicht: “hallar un reposo de las fatigas” (euJrei'n movcqwn ajnavpaulan)717. Es 
llamativo el parecido con un verso de las Rapsodias que citan Proclo y 
Simplicio: 
(...) e„j t¾n eÙda…mona peri£gousa zw¾n ¢pÕ tÁj perˆ t¾n gšnesin 
pl£nhj, Âj kaˆ oƒ par’ 'Orfe‹ tîi DionÚswi kaˆ tÁi KÒrhi teloÚmenoi tuce‹n 
eÜcontai, 'kÚklou t’ ¨n l»xai kaˆ ¢nayàxai kakÒthtoj'. 
 
La vida feliz, tras haber andado errantes, que desean obtener los que en Orfeo son 
iniciados en Dioniso y en Core: “a los que encomendó liberar del ciclo y dar un respiro en 
la desgracia” (Procl. in Pl. Ti. 3. 297. 3 Diehl = OF 348 I). 
 
™ndeqÁnai dł ØpÕ toà tÕ kat’ ¢x…an p©sin ¢for…zontoj dhmiourgoà qeoà 
™n tîi tÁj eƒmarmšnhj te kaˆ genšsewj trocîi, oáper ¢dÚnaton ¢pallagÁnai 
kat¦ tÕn 'Orfša m¾ toÝj qeoÝj ™ke…nouj ƒlews£menon "oŒj ™pštaxen" Ð ZeÝj 
"kÚklou t’ ¢llÁxai kaˆ ¢myàxai kakÒthtoj". 
 
Y se encuentra aherrojada por el dios demiurgo, que les asigna a todas lo que es 
justo, en la rueda de la necesidad y del nacimiento, de la que es imposible sustraerse, 
según Orfeo, a menos que uno se atraiga el favor de los dioses aquellos “a los que 
encomendó” Zeus “liberar del ciclo y dar un respiro en la desgracia” (Simplic. in Arist. 
Cael. 377. 12 Heiberg = OF 348 II). 
 
Se habla de una vida feliz para los iniciados en los misterios de Orfeo, 
pero se trata de una vida fuera del ciclo de reencarnaciones, es decir, de una 
existencia mejor tras la muerte. El objetivo es la liberación del ciclo y por tanto 
poner fin a las desdichas que supone seguir en este mundo. Ésta sería también la 
                                                 
716 Ideas semejantes aparecen en el Fr. 912 Kannicht, aunque en él (vv. 10-11) es 
probable que haya una alusión al mito antopogónico órfico según la interpretación que hemos 
propuesto en el capítulo 14. 6. Fr. 912 Kannicht (OF 458). En especial vid. § 14. 6. 2. 9. 
Contenido de la revelación.  
717 Vid. § 14. 6. 2. 9. Contenido de la revelación. 
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finalidad de la plegaria del Fr. 912. En Hipólito 190, no hay ninguna petición a 
la divinidad para que ponga fin a la desgracia que conlleva vivir, sino una 
definición de la vida como un sufrimiento continuo para el que no hay descanso 
hasta que se abandone este tipo de existencia. 
 
III. Otro dato que apunta hacia una concepción escatológica semejante a 
la órfica son las expresiones “falta de experiencia de lo que es la muerte” 
(tou' qanei'n d j ajpeirivai) que encontramos en Fr. 816 v. 9 y  “falta de 
experiencia de otra vida” (ajpeirosuvnhn a[llou biovtou) en Hipólito 195.  
El objetivo principal de los ritos iniciáticos órficos es adquirir una 
experiencia previa de la muerte718. La teleté es como una preparación, un ensayo, 
del momento de la muerte y lo que sucedería tras ella.  
En la República 364b-365a, uno de los textos más estudiados en relación 
a la cuestión órfica719, Platón asocia mediante un juego etimológico las teletai 
órficas con la muerte (teleuthvsasin): 
¢gÚrtai dł kaˆ m£nteij ™pˆ plous…wn qÚraj „Òntej pe…qousin æj œsti 
par¦ sf…si dÚnamij ™k qeîn porizomšnh qus…aij te kaˆ ™pwida‹j, e‡te ti 
¢d…khm£ tou gšgonen aÙtoà À progÒnwn, ¢ke‹sqai meq’ ¹donîn te kaˆ ˜ortîn (...) 
b…blwn dł Ómadon paršcontai Mousa…ou kaˆ 'Orfšwj, Sel»nhj te kaˆ Mousîn 
™kgÒnwn, éj fasi, kaq’ §j quhpoloàsin, pe…qontej oÙ mÒnon „diètaj ¢ll¦ kaˆ 
pÒleij, æj ¥ra lÚseij te kaˆ kaqarmoˆ ¢dikhm£twn di¦ qusiîn kaˆ paidi©j 
¹donîn e„si młn œti zîsin, e„sˆ dł kaˆ teleut»sasin, §j d¾ telet¦j kaloàsin, a‰ 
tîn ™ke‹ kakîn ¢polÚousin ¹m©j, m¾ qÚsantaj dł dein¦ perimšnei. 
 
Charlatanes y adivinos llegando a las puertas de los ricos les persuaden de que 
junto a ellos se encuentra un poder procedente de los dioses, mediante sacrificios y 
encantamientos, si se desea remediar alguna injusticia tanto cometida por uno mismo, 
como por los antepasados, con la ayuda de placeres y fiestas. (…) Y presentan un 
                                                 
718 Cf. Bernabé (2001) 17; Jiménez San Cristóbal (2002a) 557-563. 
719 Kern (1935), 1285 denominó a este pasaje el locus classicus en el estudio del 
orfismo. Junto con Pl. Lg. 909b ha generado una amplia bibliografía de la que podemos destacar: 
Maas (1895) 76; Rohde (91925) II 127; Tannery (1901) 317; Wilamowitz (1931) II 191ss; 
Guthrie (1935) 204ss; Boyancé (1937) 14ss; Linforth (1941) 71ss; Moulinier (1955) 34ss; 
Montégu (1959) 76ss; Burkert (1972) 191; Graf (1974) 14, 95; Alderink (1981) 74ss; Parker 
(1983) 300; West (1983a) 21; Sfameni Gasparro (1984) 145; Freyburger-Galland – Freyburger-
Tautil (1986) 123ss; Casadesús (1995a) 89ss, (2002) 191ss, (en prensa 1); Sorel (1995) 10ss; 
Baumgarten (1998) 73ss; Bernabé (1998a); Burkert (1999) 64; Casadio (1999) 136ss; Jiménez 
San Cristóbal  (2002a) 21ss, 451ss, (2002b) 112ss; Martín Hernández (2003) 60ss.     
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tumulto de libros de Museo y Orfeo, descendientes de la Luna y de las Musas, como 
dicen, según los cuales realizan sacrificios, persuadiendo no sólo a particulares, sino 
también a ciudades de que existen liberaciones y purificaciones de las injusticias por 
medio de ofrendas y juegos  placenteros, en vida y también tras la muerte 
(teleuthvsasin), que precisamente se denominan iniciaciones (teletav") que nos liberan 
de los males de allí; sin embargo a los que no realizan sacrificios les aguardan cosas 
terribles (Pl. R. 364b-365a = OF 573 I).  
 
Se trata de un pasaje muy interesante para el estudio tanto de 
determinados personajes que pudieron hacer uso de la doctrina órfica para su 
propio enriquecimiento720, como de las teletai, que comprenderían libros, 
sacrificios, liberaciones, purificaciones y juegos721.  
Sin embargo aquí sólo vamos a centrarnos en el juego etimológico entre 
teletaiv y teleuthvsasin: las iniciaciones son llamadas teletaiv porque son 
necesarias, sobre todo, tras la muerte (teleuthvsasin), pues los ritos órficos 
cumplidos en vida tienen como objetivo asegurar tras la muerte el acceso a una 
existencia mejor722. Las iniciaciones son una preparación para la muerte, pues 
gracias a ellas se pretenden evitar, como indica el texto platónico, unas desdichas 
terribles que aguardan en el Hades a los que no han cumplido los preceptos 
necesarios. Ésta es la meta (tevlo") de todo iniciado órfico723. Encontramos, 
pues, probablemente por alusión al juego etimológico que relaciona los términos 
telethv, teleuthv, tevlo" y televw, este último verbo en las laminillas de Pelina  
para indicar que el alma del difunto realizó en vida los rituales que le han 
dispuesto para acceder a una existencia feliz tras la muerte724: 
kaˆ sÝ młn eŁj ØpÕ gÁn telšsaj ¤per Ôlbioi ¥lloi.  
Y tú irás bajo tierra cumplidos los mismos ritos que los demás felices (OF 485-
486. 7, lam. Pel.)  
 
                                                 
720 Cf. Casadesús (2002) y (en prensa 1). 
721 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 19ss. 
722  Para las distintas interpretaciones de teleuthvsasin Cf. Linforth (1941) 80ss; 
Jiménez San Cristóbal (2002a) 451ss.   
723 En Pl. Phdr. 249cd se complica aún más el juego etimológico incluyendo el término 
tevlo" y su derivado televw:  ...toi'" de; dh; toiouvtoi" ajnh;r uJpomnhvmasin  ojrqw'" crwvmeno", 
televou" ajei; teleta;" telouvmeno", tevleo" o[ntw" movno" givgnetai. “…Sólo el hombre que use 
correctamente esos recuerdos, iniciado en rituales perfectos, llegará a ser perfecto.” Cf. 
Zijderveld (1934) 102; Bernabé (1995a) 234; Casadesús (2001a) 26; Jiménez San Cristóbal 
(2002a) 452. 
724 Cf.  Bernabé-Jiménez (2001) 125-130; Jiménez San Cristóbal (2002a) 452-3. 
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El propio carácter de las laminillas órficas demuestra que el ritual es una 
preparación para la muerte: éstas son como pequeños resúmenes o recordatorios 
esquemáticos de todo aquello que el fiel había aprendido en vida acerca del Más 
Allá gracias a las iniciaciones y que debería poner en práctica en el verdadero 
momento de la muerte.   
En una de las laminillas de Turios aparece la siguiente frase: 
ca‹re paqën tÕ p£qhma tÕ d' oÜpw prÒsq' {e} ™pepÒnqeij: 
Salve, tras haber tenido la experiencia  que nunca antes tuviste (OF 487. 3, lam. 
Thur.). 
 
Se trata de un saludo al alma del iniciado que finalmente ha conseguido 
acceder a la prometida forma de existencia que le hace semejante a los dioses. 
Así, la experiencia que se menciona cobra gran importancia, pues no es una 
experiencia cualquiera sino “la experiencia” en grado sumo, como indica el 
hecho de que acompañe al sustantivo un artículo determinado. Esta experiencia 
se refiere a la muerte o al rito iniciático, o, lo que parece más acertado, a ambas 
cosas a la vez725.  
Aristóteles define las iniciaciones de la siguiente manera: 
Kaq£per 'Aristotšlhj ¢xio‹ toÝj teloumšnouj oÙ maqe‹n t… de‹n, ¢ll¦ 
paqe‹n kaˆ diateqÁnai, dhlonÒti genomšnouj ™pithde…ouj. 
 
Lo mismo que Aristóteles considera que los que se inician no deben aprender 
algo, sino experimentar y cambiar de mentalidad, es decir, llegar a estar preparados 
(Arist. Fr. 15 Rose, ap. Sines. Dio 10 p. 271 Krab).  
 
El ritual serviría como preparación para la muerte, no por medio de un 
aprendizaje teórico, sino a través de la experiencia anímica que da lugar a un 
cambio de mentalidad en relación al sentido de la vida y la muerte726. 
Un fragmento de Plutarco insiste en el juego etimológico entre “morir” 
(teleuta'n) e “iniciarse” (telei'sqai), y confirma la concepción de las teletai 
como la experiencia previa preparatoria para la muerte. Describe cómo en el 
                                                 
725 Cf. Burkert (1975) 96; Bernabé-Jiménez (2001) 132ss; Bernabé (2003a) 269-70. 
726 Cf. Bernabé (2001) 17. 
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momento de la iniciación el fiel tendría una serie de visiones y audiciones, con 
las que se simularía el paso del alma al Más Allá tras la muerte:  
'OÛtw kat¦ t¾n e„j tÕ Ólon metabol¾n kaˆ metakÒsmhsin Ñlwlšnai t¾n 
yuc¾n lšgomen ™ke‹ genomšnhn· ™ntaàqa d’ ¢gnoe‹, pl¾n Ótan ™n tîi teleut©n 
½dh gšnhtai· tÒte dł p£scei p£qoj oŒon oƒ teleta‹j meg£laij katorgiazÒmenoi. 
diÕ kaˆ tÕ ·Áma tîi ·»mati kaˆ tÕ œrgon tîi œrgwi toà teleut©n kaˆ tele‹sqai 
prosšoike. pl£nai t¦ prîta kaˆ peridromaˆ kopèdeij kaˆ di¦ skÒtouj tinłj 
Ûpoptoi pore‹ai kaˆ ¢tšlestoi, eŁta prÕ toà tšlouj aÙtoà t¦ dein¦ p£nta, fr…kh 
kaˆ trÒmoj kaˆ ƒdrëj kaˆ q£mboj· ™k dł toÚtou fîj ti qaum£sion ¢p»nthsen kaˆ 
tÒpoi kaqaroˆ kaˆ leimînej ™dšxanto, fwn¦j kaˆ core…aj kaˆ semnÒthtaj 
¢kousm£twn ƒerîn kaˆ fasm£twn ¡g…wn œcontej· ™n aŒj Ð pantel¾j ½dh kaˆ 
memuhmšnoj ™leÚqeroj gegonëj kaˆ ¥fetoj periiën ™stefanwmšnoj Ñrgi£zei kaˆ 
sÚnestin Ðs…oij kaˆ kaqaro‹j ¢ndr£si, tÕn ¢mÚhton ™ntaàqa tîn zèntwn <kaˆ> 
¢k£qarton ™forîn Ôclon ™n borbÒrwi pollîi kaˆ Ðm…clÁi patoÚmenon Øf’ 
˜autoà kaˆ sunelaunÒmenon, fÒbwi dł qan£tou to‹j kako‹j ¢pist…ai tîn ™ke‹ 
¢gaqîn ™mmšnonta.  
 
Así, debido al cambio completo y a la conversión, decimos que el alma allí 
nacida ha muerto. Aquí no tiene conocimiento, salvo cuando ya se encuentra en el 
momento de la muerte. Entonces sufre una experiencia (pavscei pavqo")727 similar a la 
de los que se someten a las grandes teletai. Por eso, además, la palabra se parece a la 
palabra, la acción a la acción y 'morir' a 'cumplir las teletai'. En primer lugar, andar 
errante, rodeos penosos y a través de la oscuridad caminos temibles e inacabables; 
después, antes del fin mismo, todos los temores, escalofríos, estremecimientos, sudor y 
estupor. A partir de esto una luz asombrosa  sale al encuentro y lugares puros y praderas 
dan la bienvenida con cantos, danzas, suntuosidad de audiciones sacras y visiones 
sagradas. En estos lugares quien ha participado ya completamente en los misterios, se ha 
vuelto libre y llega coronado y libertado, celebra los misterios y vive con hombres 
santos y puros, observando a la muchedumbre no iniciada en este mundo de los vivos y 
no purificada, pisoteada por sí misma en mucho barro y en una nube de polvo y 
                                                 
727 En los pasajes que hemos citado (OF 487, lam. Thur.; Arist. Fr. 15 Rose, ap. Sines. 
Dio 10 p. 271 Krab, y OF 594 = Plu. Fr. 178 Sandbach) para referirse al ritual como una 
experiencia preparatoria de la muerte se utilizan términos derivados de pavscw que recogen muy 
acertadamente un doble sentido: negativo que corresponde a la muerte, y positivo, a la  verdadera 
vida tras la muerte [cf. Velasco (1990-1) 559ss], mientras que en Hipólito 195 y en el Fr. 816 v. 
10 son derivados de peiravw, que tiene el sentido de “ensayar” y “experimentar”. Su significado 
es muy semejante, pues ambos hacen hincapié en adquirir conocimientos a través de una 
experiencia anímica. 
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apretujada, que persevera en los males por miedo a la muerte y desconfianza de los 
bienes de allí (Plu. Fr. 178 Sandbach = OF 594)728. 
 
Eurípides en Hipólito 189-197 y en el Fr. 816 Kannicht habla del miedo 
que produce la muerte en el ser humano por la falta de experiencia de algún 
trance semejante. Hemos visto que precisamente mediante los ritos iniciáticos, 
que servirían como preparación y ensayo para la muerte, se habría intentado dar 
solución a ese miedo a lo desconocido.  
Insistamos en los versos 193-197 del Hipólito en donde varios detalles 
hacen más clara que en el Fr. 816 Kannicht una posible alusión a los ritos 
iniciáticos órficos: 
toà d’ Ó ti toàto st…lbei kat¦ gÁn  
dusšrwtej d¾ fainÒmeq’ Ôntej,  
di’ ¢peirosÚnhn ¥llou biÒtou    195 
koÙk ¢pÒdeixin tîn ØpÕ ga…aj·  
mÚqoij d’ ¥llwj ferÒmesqa.  
 
De lo que brilla en la tierra, sea lo que sea, nos mostramos perdidamente 
enamorados, por falta de experiencia de otra vida y por carecer de pruebas de las cosas 
de debajo de la tierra: vanamente nos dejamos llevar por mitos (E. Hipp. 193-197). 
 
El hombre está enamorado de “lo que brilla en la tierra”, es decir, de la 
vida en este mundo. Pero hay dos detalles que señalan que quizá esa postura ante 
la vida no sea la correcta:  
1) Se utiliza el adjetivo dusevrwte" que hemos traducido por 
“perdidamente enamorados”; se trata de un compuesto de e[rw" con el 
prefijo dus- que tiene un valor negativo, “de mala manera”, 
“desgraciadamente”. Es un amor perjudicial, irracional a lo que 
consideramos que es vivir, porque en realidad “toda vida humana es 
dolorosa y no hay descanso en las desdichas” como dicen los versos 189-
190. Esta idea concuerda con la doctrina órfica según la cual esta vida no 
                                                 
728 Para un estudio detallado del fragmento cf. Foucart (1914) 393ss; Mylonas (1961) 
265; Dunand (1973), III, 248; Graf (1974) 132ss; Sorel, (1995) 107s; Burkert (1975) 96, (1987a) 
91ss; Brillante (1987) 39; Díez de Velasco (1997) 413ss; Riedweg (1998) 367; Lada-Richards 
(1999) 90, 98ss; Bernabé (2001), 10ss (2002d) 326. 
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es más que un castigo por el crimen de nuestros antepasados los Titanes, la 
verdadera vida llega tras la muerte para aquellos que hayan purificado la 
culpa heredada. 
 
2) Ese apego irracional a la vida está motivado no por amor hacia lo 
que aquí nos sucede, sino por el temor que suscita el desconocimiento de lo 
que sucede tras la muerte.  En mi opinión los versos 195-196 son una 
alusión directa a algún tipo de religión salvacionista, que muy 
probablemente sería el orfismo: en la expresión  di j ajpeirosuvnhn a[llou 
biovtou /koujk ajpovdeixin tw'n uJpo; gaiva":  ambos elementos, unidos por el 
kaiv, en realidad se refieren a una misma cosa: Tanto  la otra vida, 
a[llou biovtou (es decir, una existencia diferente a la que conocemos), 
como lo que sucede bajo tierra, tw'n uJpo; gaiva" (esto es, en el Más Allá), 
se enmarcan en las creencias escatológicas órficas, donde la otra vida es la 
verdadera, la que aguarda al iniciado bajo tierra, tras la muerte. 
 
IV. Tras estas reflexiones sobre el Más Allá la nodriza concluye 
afirmando que “vanamente nos dejamos llevar por mitos”. Las únicas 
experiencias que existen acerca de otro tipo de vida y de lo que sucede en el 
Hades las proporcionan los mitos, y se trata de pruebas vanas, que no pueden ser 
verificadas, tal como sugiere la presencia del adverbio a[llw". Con estos 
razonamientos la nodriza quiere convencer a Fedra para que siga viviendo, pues 
es preferible continuar sufriendo en esta vida que anhelar una vida mejor tras la 
muerte de la que no se tiene ninguna evidencia.  
El hecho de que se mencionen mitos como la única fuente para adquirir 
una experiencia sobre el Más Allá apunta hacia el orfismo, pues son múltiples 
los testimonios que denominan mitos a los poemas órficos y que hablan de Orfeo 
como autor de mitos.  
Así por ejemplo Diodoro habla de Orfeo como transmisor de mitos sobre 
el Hades, que, según él, habría importado de Egipto729:  
                                                 
729 No parece verdad que el origen de las teletai se encuentre en Egipto, sino que esa 
afirmación se debe a un intento del autor de poner en relación la religión griega y la egipcia. 
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'Orfša młn g¦r tîn mustikîn teletîn t¦ ple‹sta kaˆ t¦ perˆ t¾n 
˜autoà pl£nhn ÑrgiazÒmena kaˆ t¾n tîn ™n ¤idou muqopoi…an ¢penšgkasqai. 
(…) t¦j dł tîn ¢sebîn ™n ¤idou timwr…aj kaˆ toÝj tîn eÙsebîn leimînaj kaˆ 
t¦j par¦ to‹j pollo‹j e„dwlopoi…aj ¢napeplasmšnaj pareisagage‹n 
mimhs£menon t¦ ginÒmena perˆ t¦j taf¦j t¦j kat’ A‡gupton.  
 
En efecto Orfeo trajo (de Egipto) la mayoría de las teletai iniciáticas, los 
rituales referentes a su curso errante y sus mitos sobre el Hades  (…) Los castigos de los 
impíos en el Hades y las praderas de los bienaventurados y las escenas imaginarias 
representadas por muchos autores, los introdujo él  imitando los acontecimientos de los 
ritos funerarios egipcios (D. S. 1. 96. 5 = OF 61).   
 
También en el OF 710 se describe el procedimiento de Orfeo y, más 
tarde, de Platón para explicar los asuntos escatológicos de la siguiente manera: 
Pl£twni poll¦ memuqolÒghtai perˆ tîn ™n “Aidou pragm£twn 
qeologoànti kaˆ prÒ ge toÚtou tîi tÁj KalliÒpÁj. 
 
Muchos mitos han sido utilizados por Platón en su explicación teológica de lo 
que sucede en el Hades, y antes que por  él, por el hijo de Calíope (Iul. Or. 7. 216d). 
 
Por otra parte, Plutarco afirma que en el orfismo se intentan explicar una 
serie de doctrinas sobre el alma a través de mitos: 
ka…toi doke‹ palaiÒteroj oátoj Ð lÒgoj eŁnai· t¦ g¦r d¾ perˆ tÕn 
DiÒnuson memuqeumšna p£qh toà diamelismoà kaˆ t¦ Tit£nwn ™p’ aÙtÕn 
tolm»mata geusamšnwn toà fÒnou kol£seij te toÚtwn kaˆ keraunèseij, 
ºinigmšnoj ™stˆ màqoj e„j t¾n paliggenes…an·  
 
En verdad esa doctrina parece ser más antigua, pues los sufrimientos del 
desmembramiento que el mito cuenta con respecto a Dioniso y acciones audaces 
llevadas a cabo contra él por los Titanes que probaron su sangre y los castigos de estos y 
las fulminaciones, todo eso es un mito que tiene un significado oculto con respecto a la 
serie de renacimientos (Plu. De esu. carn. 996b = OF 318 II). 
 
También Simplicio considera que Orfeo utilizaba los mitos como medio 
para transmitir sus ideas teológicas:  
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tîn dł ¥llwn prètouj fusiologÁsai toÝj perˆ 'Orfša kaˆ Mousa‹on 
lšgein e„kÒj, o†tinej pl¾n toà prètou p£nta genšsqai lšgousi. dÁlon dš, Óti di¦ 
mÚqwn oátoi qeologoàntej gšnesin ™k£loun t¾n ¢pÕ tîn a„t…wn prÒodon·  
 
Y verosímilmente (Aristóteles) se refiere como los primeros entre los demás en 
estudiar la naturaleza a Orfeo y a Museo, que dicen que todo nace excepto lo primero. 
Es claro que ellos, haciendo teología mediante mitos, llamaron “nacimiento” al avance a 
partir de causas (…)  (Simplic. in Arist. Cael. 560. 19 Heiberg = OF 103). 
 
Para terminar podemos mencionar que Platón denomina mitos a las 
narraciones con las que intenta explicar lo que acontece en el Más Allá, en las 
que se puede apreciar la influencia de doctrinas órficas. Por otra parte, en 
Gorgias 492e-493c, donde compara unos versos euripideos con la doctrina 
escatológica órfica,  menciona a “un hombre ingenioso, experto en mitos, quizá 
siciliano o italiota”, que con mucha probabilidad se trataría de un seguidor de la 
doctrina órfica, pues es común la utilización de perífrasis de este tipo para 
referirse a un intérprete órfico o pitagórico730.  
 
Así pues, hemos observado que diversas ideas que aparecen sugeridas en 
el Fr. 816 del Fénix y en los versos 189-197 del Hipólito podrían aludir a la 
doctrina escatológica órfica de la que Eurípides se ha hecho eco también en otras 
ocasiones731. De una forma muy resumida esas ideas son:  
a) la imagen de la vida como una desdicha continua para la que no hay 
reposo.  
b) la concepción de que el hombre teme a la muerte por la falta de 
experiencia de ella, pues los ritos iniciáticos órficos serían esa experiencia previa 
que los personajes euripideos echan en falta.  
c) la afirmación, por parte de la nodriza en el Hipólito, de que esa 
experiencia previa y preparatoria para la muerte sólo la ofrecen los mitos, 
denominación con la que muy bien parece referirse a las creencias órficas sobre 
la inmortalidad del alma y su destino tras la muerte.   
 
                                                 
730 Sobre este pasaje platónico Vid. § 14. 2. 1. 2. Poliído: vida después de la muerte. 
731 Vid. § 14. Escatología. 
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Centrándonos ahora en otro aspecto, es llamativo que en estos dos pasajes 
de Eurípides esté presente la idea del suicidio: Por un lado, Fénix se reprocha el 
no tener valor suficiente para quitarse la vida en ese momento en que la 
desgracia le ha golpeado con fuerza devastadora, pues se ve privado de su honor, 
del afecto de su padre, de su patria y de la vista. Por otro lado, la nodriza intenta 
convencer a Fedra de que sea cual sea el motivo del dolor que la invade, no debe 
desear la muerte. Sin embargo parece muy probable que el suicidio estuviese 
prohibido en el orfismo desde sus orígenes, pues esta vida suponía para ellos una 
penitencia que el alma debe pagar para purificarse de la culpa titánica, y el 
suicidio supondría un delito semejante al de escapar de la cárcel antes de haber 
cumplido por completo la pena impuesta. Contamos al respecto con el testimonio 
de Platón en el Fedón 62b732: 
Ð młn oân ™n ¢porr»toij legÒmenoj perˆ aÙtîn lÒgoj, æj œn tini frour©i 
™smen oƒ ¥nqrwpoi kaˆ oÙ de‹ d¾ ˜autÕn ™k taÚthj lÚein oÙd’ ¢podidr£skein, 
mšgaj tš t…j moi fa…netai kaˆ oÙ ·£idioj diide‹n·  
 
Pues bien, el razonamiento que se da en los escritos secretos sobre eso733, que 
los hombres estamos en una especie de custodia y que no debemos liberarnos de ella en 
absoluto ni escapar, me parece algo grande y no fácil de entrever (Pl. Phd. 62b)  
   
Así pues, resulta contradictorio con las creencias órficas el hecho de que 
Fénix o Fedra se suicidaran para acabar con los sufrimientos de esta vida y para 
acceder quizá a una vida mejor. Sin embargo, es posible que Eurípides pasara 
intencionadamente por alto este hecho, pues no encontramos en ninguna de sus 
obras alusión alguna a los terrores del Hades ni a los castigos que, según el 
orfismo, allí aguardan a los que no siguen los preceptos necesarios. Considero 
que lo que en verdad llama la atención del trágico en las creencias escatológicas 
órficas es la idea de que ésta no sea la verdadera vida, sino el pago por algún tipo 
de culpa, y, sobre todo, la esperanza de que tras la muerte haya un destino feliz. 
No le interesan las distinciones entre los que son iniciados y los que no. Puesto 
que en la tragedia se llevan las desgracias y los sufrimientos a su punto más 
                                                 
732 Cf. Strachan (1970); Bernabé-Jiménez (2001) 145; Bernabé (2003a) 14-15; 
Casadesús (en prensa 1). 
733 El Sch. ad loc. (10 Greene) atribuye esos escritos explícitamente a Orfeo.  
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elevado, le resultaría seductora, en cierta medida, la idea de que nuestra 
percepción del mundo esté equivocada, cobrando así sentido todos los 
sufrimientos que acarrea esta vida como un paso previo a la verdadera felicidad 
tras la muerte. 
 
 
 14. 3. 5. Semejanzas argumentales entre el Hipólito y el Fénix 
Como hemos visto los versos 189ss del Hipólito y el Fr. 816 del Fénix 
comparten un esquema ideológico muy similar, aunque en el primer caso es un 
personaje secundario (la nodriza) quien habla y en el segundo es el protagonista 
(Fénix).  
Pero en la trama de las dos tragedias encontramos también algunas otras 
coincidencias llamativas: el tema es el de “la mujer de Putifar”. Por la falsa 
acusación de la segunda esposa del padre, o de su concubina, tiene lugar un 
enfrentamiento entre padre e hijo, en el que el primero no cree en ningún 
momento en la inocencia de su hijo, contra el que comete la injusticia de 
someterle a un castigo desmesurado (en el caso de Hipólito, le provoca la 
muerte; en el de Fénix queda ciego y desterrado). 
Es en el agón central que se da entre padre e hijo donde encontramos las 
mayores similitudes. Las acusaciones de Teseo y de Amintor llegan a un mismo 
punto: su hijo presume con bellas palabras de su bondad y su pureza mientras 
que sus actos le delatan como el más malvado y embaucador de todos: 
En Hipólito 952-957734, Teseo le dirige a su hijo las siguientes palabras: 
     ½dh nun aÜcei kaˆ di’ ¢yÚcou bor©j  
      s…tois kap»leu’, 'Orfša t’ ¥nakt’ œcwn  
      b£kceue pollîn gramm£twn timîn kapnoÚj·  
      ™pe… g’ ™l»fqhj. toÝj dł toioÚtouj ™gë   955 
      feÚgein profwnî p©si· qhreÚousi g¦r  
      semno‹j lÒgoisin, a„scr¦ mhcanèmenoi.  
 
 
                                                 
734 Para un análisis más detallado de este pasaje vid. § 13. La imagen del órfico. 
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Ahora ufánate y vende que te alimentas de comida sin alma, y teniendo a Orfeo 
como señor entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos escritos. Puesto que 
has sido atrapado, yo recomiendo a todos que huyan de los hombres de tal clase, pues 
salen de caza con palabras venerables, mientras maquinan cosas vergonzosas (E. Hipp. 
952-957). 
 
En el Fr. 813 Kannicht del Fénix, Amintor dice refiriéndose a su hijo: 
Kaˆ tîide dhlèsaim' ¥n, e„ boÚloio sÚ, 
t¢lhqšj, æj œgwge kaÙtÕj ¥cqomai, 
Óstij lšgein młn eÙprepîj ™p…statai, 
t¦ d' œrga ce…rw tîn lÒgwn paršsceto. 
 
Y yo podría mostrarte, si tú quieres, la verdad: que a mí me contraría quien es 
diestro en hablar de manera digna, pero cuyas acciones son peores que sus discursos (E. 
Fr. 813 Kannicht) 
  
Ante acusaciones tan parecidas, las defensas de Hipólito y de Fénix 
también serían semejantes. Así, conservamos  un fragmento en que Fénix se 
defiende de la siguiente manera: 
K¢gw młn oÛtw céstij ™st' ¢n¾r sofÕj 
log…zomai t¢lhqšj, e„j ¢ndrÕj fÚsin 
skopîn d…ait£n q' ¼ntin' ¹mereÚetai. 
[...]  
“Ostij d' Ðmilîn ¼detai kako‹j ¢n»r, 
oÙ pèpot' ºrèthsa, gignèskwn Óti 
toioàtoj ™stin oŒsper ¼detai xunèn. 
 
…Y yo, así como cualquier hombre que es sabio, infiero la verdad observando 
la naturaleza del hombre y el modo de vida que sigue todos los días […] A cualquier 
hombre que se complace frecuentando a malvados, no le consulté jamás, porque sé que 
es igual a aquellos de cuya compañía se complace (E. Fr. 812 Kannicht, vv. 4ss).    
  
Fénix insiste en su modo de vida (divaitan) y en su círculo de amistades 
como garantes de su comportamiento intachable y, por lo tanto, de su inocencia 
respecto a la acusación de la concubina. Por su parte, Hipólito en el 
enfrentamiento con su padre también utiliza como argumentos para demostrar su 
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inocencia su forma de vida piadosa y sus amigos que se caracterizan por 
defender la justicia: 
                         e„sor©ij f£oj tÒde  
      kaˆ ga‹an· ™n to‹sd’ oÙk œnest’ ¢n¾r ™moà,  
      oÙd’ Àn sÝ m¾ fÁij, swfronšsteroj gegèj.   995  
      ™p…stamai g¦r prîta młn qeoÝj sšbein,   
      f…loij te crÁsqai m¾ ¢dike‹n peirwmšnoij,  
      ¢ll’ oŒsin a„dëj m»t’ ™paggšllein kak¦  
      m»t’ ¢nqupourge‹n a„scr¦ to‹si crwmšnoij·  
 
Tú ves esta luz y la tierra: en ellas no ha nacido un hombre más virtuoso que 
yo, aunque tú digas que no. Pues sé, en primer lugar, honrar a los dioses y también tener 
trato con amigos que intentan no cometer injusticias, y para los que es una vergüenza 
difundir maldades y dar en pago injurias a aquellos con los que tienen trato (E. Hipp. 
993-999).  
 
En ambas tragedias los padres de los protagonistas dudan de la inocencia 
de sus hijos y se desesperan ante el tono sentencioso y altivo de sus palabras en 
las que para ellos no hay más que hipocresía. En el caso de Hipólito, Eurípides 
mediante un anacronismo hace que Teseo identifique esa supuesta charlatanería 
y falsedad con la manera de proceder de ciertos seguidores de Orfeo735.  
 
 
14. 3. 6. Hipólito 208ss: Un paisaje infernal 
Poco después de las reflexiones de la nodriza en los versos 189ss, que 
acabamos de analizar, se encuentran unas palabras de Fedra que podrían tener 
diversas connotaciones: 
a„a‹·  
pîj ¨n droser©j ¢pÕ krhn‹doj  
kaqarîn Ød£twn pîm’ ¢rusa…man,  
ØpÒ t’ a„ge…roij œn te kom»thi     210 
leimîni kliqe‹s’ ¢napausa…man;  
 
                                                 
735 Vid. § 13. La imagen del órfico. 
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¡Ay, ay! ¿Cómo podría conseguir la bebida de aguas puras que manan de una 
fuente fresca, y podría descansar echada bajo unos álamos en una frondosa pradera? (E. 
Hipp. 208-211).  
  
Ante estas demandas de Fedra la nodriza se preocupa más aún y 
reacciona pidiéndole que calle: 
ð pa‹, t… qroe‹j;  
oÙ m¾ par’ Ôclwi t£de ghrÚshi   
man…aj œpocon ·…ptousa lÒgon;  
 
¡Oh, hija! ¿Qué clamas? ¡No digas esas cosas delante de la gente, lanzando 
palabras que cabalgan en la locura! (E. Hipp. 212-214).  
 
Fedra prosigue entonces diciendo que desearía encontrarse en una 
cacería. Esto se debe a que Hipólito practica asiduamente esa actividad, como se 
indica al principio de la tragedia736: 
      pšmpetš m’ e„j Ôroj· eŁmi prÕj Ûlan    215 
        kaˆ par¦ peÚkaj, †na qhrofÒnoi  
        ste…bousi kÚnej  
        balia‹j ™l£foij ™gcrimptÒmenai·  
        prÕj qeîn, œramai kusˆ qwäxai  
        kaˆ par¦ ca…tan xanq¦n ·‹yai    220 
        QessalÕn Órpak’, ™p…logcon œcous’  
        ™n ceirˆ bšloj.  
 
¡Llevadme a la montaña! Iré hasta el bosque y junto a los pinos, donde los 
perros asesinos de fieras corren acechando a moteadas corzas. ¡Por los dioses! Deseo 
azuzar a los perros y lanzar de junto a mi rubia cabellera la jabalina tesalia, sujetando en 
la mano el puntiagudo dardo (E. Hipp. 215-222). 
 
Las primeras demandas de Fedra, en los versos 208-211, pueden 
interpretarse en términos de fuertes alusiones eróticas, tanto por el detalle de la 
                                                 
736 Para la relación de Hipólito, la caza y el orfismo vid. § 13. La imagen del órfico.  
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pradera como por los arroyos de agua fresca737. Así, al principio de la tragedia 
Hipólito describe un paisaje semejante de donde ha traído en honor de Ártemis 
una corona trenzada con flores; el sentido de esta descripción es resaltar la 
virginidad de la diosa y del protagonista como su más fervoroso fiel: 
    soˆ tÒnde plektÕn stšfanon ™x ¢khr£tou  
      leimînoj, ð dšspoina, kosm»saj fšrw,  
      œnq’ oÜte poim¾n ¢xio‹ fšrbein bot¦    75 
      oÜt’ Ãlqš pw s…daroj, ¢ll’ ¢k»raton  
      mšlissa leimîn’ ºrin¾ dišrcetai,  
      A„dëj dł potam…aisi khpeÚei drÒsoij·  
      Ósoij didaktÕn mhdšn, ¢ll’ ™n tÁi fÚsei  
      tÕ swfrone‹n e‡lhcen ™j t¦ p£nq’ Ðmîj,   80 
      toÚtoij dršpesqai, to‹j kako‹si d’ oÙ qšmij.  
 
A ti, señora, te traigo esta trenzada corona, tras haberla adornado con flores de 
un prado intacto, donde ni el pastor considera digno apacentar sus rebaños, ni jamás 
entró el hierro, sino que la primaveral abeja recorre el prado intacto. Pudor lo cuida con 
rocío de los ríos. Cuantos nada han adquirido por aprendizaje, sino que con el 
nacimiento les tocó en suerte el don de ser virtuosos en todo, pueden recoger sus frutos; 
a los malvados no les es lícito… (E. Hipp. 73-81). 
 
Sin embargo, considero que, además de esa posible carga erótica, con 
esas palabras Eurípides haría que Fedra expresase su desesperación que la lleva a 
desear la muerte. El paisaje que anhela sería el paisaje infernal; de ahí la fuerte 
reacción de la nodriza ante las palabras de Fedra, pues teme por la vida de su 
ahijada738. Fedra mantiene una lucha interior entre darse muerte o declarar a 
Hipólito sus sentimientos ilícitos hacia él y esta lucha podría verse plasmada en 
los pasajes que hemos citado: en los versos 208-211 mencionaría el paisaje 
infernal como el lugar donde desea encontrarse, es decir, expresa sus deseos de 
morir, sin embargo, tras la intervención de la nodriza cambia de opinión y afirma 
que desearía estar de cacería (215-222), es decir, junto a Hipólito. 
                                                 
737 Así lo consideran Barrett (1964) 201 y Halleran (1995) 169: “… As suggested above 
(73-87n.) the meadow has strong erotic associations; for Ph. it is the site of her longing for 
Hipp.”  
738 Barrett (1964) 201 explica la fuerte reacción de la nodriza en función a las posibles 
connotaciones eróticas de las palabras de Fedra (vv. 208-11): “The Nurse is shocked: no 
respectable Greek matron, much less a queen, could dream of such behaviour.”  
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En los versos 208-211, es posible que se esté presentando una doble 
imagen: por un lado estarían las asociaciones eróticas, por otro, la descripción 
del mundo de ultratumba. La descripción de un locus amoenus en el Hades en el 
que hay un río de agua fresca y una verde pradera es bastante común. Sin 
embargo, algunos elementos que encontramos juntos en este pasaje podrían 
apuntar hacia la concepción escatológica órfica. Veamos algunos paralelos: 
1. La pradera (leimwvn) es un elemento recurrente en la imagen del Más 
Allá que se da dentro del orfismo. Podemos citar como primer testimonio un 
fragmento de los trenos de Píndaro, donde el poeta ofrece una visión del Hades, 
a diferencia de la que aparece en otras obras suyas, que coincide con la 
concepción órfica. Esto se debe probablemente a que el cliente que encargó esa 
poesía a Píndaro, y por tanto a quien el poeta deseaba agradar, practicaría el 
orfismo739: 
to‹si l£mpei młn mšnoj ¢el…ou  
t¦n ™nq£de nÚkta k£tw,  
foinikorÒdoij <d’> ™nˆ leimènessi pro£stion aÙtîn  
kaˆ lib£nwn skiar©n <             >  
kaˆ crusok£rpoisin bšbriqe <dendršoij>    5 
kaˆ toˆ młn †ppoij gumnas…oisi <te__> toˆ dł pesso‹j  
toˆ dł form…ggessi tšrpontai, par¦ dš sfisin  
     eÙanq¾j ¤paj tšqalen Ôlboj·  
Ñdm¦ d’ ™ratÕn kat¦ cîron k…dnatai  
a„eˆ…qÚmata meignÚntwn purˆ thlefane‹    10 
<anto‹a qeîn ™pˆ bwmo‹j  
 
Para los de abajo brilla la fuerza del sol mientras aquí es de noche, en praderas 
de rosas purpúreas los arrabales de su ciudad […] de incienso sombrío y está lleno de 
(árboles) de frutos áureos, unos se regocijan con caballos y ejercicios gimnásticos, otros 
con los dados, otros con forminges, y entre ellos florece abundante la felicidad 
completa. Un aroma delicioso se esparce por la región, puesto que se mezclan 
continuamente con el fuego de lejos visible toda clase de ofrendas en los altares de los 
dioses (Pi. Fr. 58a Can. = 129 Maehl.). 
  
                                                 
739 Cf. Suárez de la Torre (1993); Bernabé (1999a); Santamaría Álvarez (2000) y (en 
prensa).  
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Aristófanes en las Ranas hace una parodia de las Catábasis que 
circularían en su época utilizando, entre otros, datos propios de los Misterios de 
Eleusis y de los órficos. En un determinado momento de la comedia aparece un 
coro de iniciados que en el Hades celebran a Yaco, y se mencionan elementos 
característicos de una teleté: coronas de mirto, antorchas, danzas y  la pradera 
sagrada740: 
                flogšaj ™n cersˆ g¦r ¼kei tin£sswn,   340                                                                     
                       ”Iakc’, ð ”Iakce,  
                 nuktšrou teletÁj fwsfÒroj ¢st»r.                   
                   Flogˆ fšggetai dł leimèn· (…)                    
                   SÝ dł lamp£di fšggwn     351 
             prob£dhn œxag’ ™p’ ¢nqhrÕn ›leion d£pedon  
                   coropoiÒn, m£kar, ¼ban.  
 
Llamas de antorcha aviva agitando en sus manos, Yaco, oh, Yaco, de la 
nocturna fiesta astro fulgente. Con la llama ilumina el prado (…) Tú, iluminando con la 
antorcha adelántate y lleva a este florido prado a los danzantes, dios (Ar. Ra. 340-351).  
  
También Platón en uno de sus mitos escatológicos, donde conjuga, entre 
otros, elementos de la religión tradicional y elementos órficos para crear una 
visión escatológica propia, menciona la pradera infernal como el lugar donde las 
almas son juzgadas y donde se produce la bifurcación de caminos a la que 
también se hace referencia en las laminillas. En éstas no hay ninguna referencia a 
ese juicio y la pradera es el destino final para el alma de los iniciados. Platón 
habría innovado partiendo de elementos propios de la imaginería órfica: 
oátoi oân ™peid¦n teleut»swsi, dik£sousin ™n tîi leimîni, ™n tÁi 
triÒdwi ™x Âj fšreton të Ðdè, ¹ młn e„j mak£rwn n»souj, ¹ d’ e„j T£rtaron.  
 
Éstos los juzgarán, cuando hayan muerto, en la pradera, en la encrucijada de la 
que parten los dos caminos, uno a la isla de los bienaventurados, otro al Tártaro (Pl. 
Grg. 524a = OF 460). 
 
                                                 
740 Al final de este pasaje Aristófanes parodia una proclama que según Tzetzes (Tz. in 
Ar. Ra. 359a, 799. 10 Koster) es propia de los portadores de antorchas y hierofantes que van a dar 
comienzo a los misterios. Además añade: “Igual que aquel famoso Orfeo en el lugar en que se 
celebran los ritos.” Cf. Bernabé (en prensa 6). 
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En dos de las laminillas órficas se mencionan las praderas del Hades 
como el lugar en el que las almas de los iniciados llevarán su existencia feliz tras 
la muerte. Es el escenario de la verdadera vida que promete el orfismo: 
e‡sq<i> ƒerÕn leimîna. ¥poinoj g¦r Ð mÚsthj. 
Penetra en la sacra pradera, pues el iniciado está libre de castigo (OF 493. 2, 
lam. Phaer.).  
 
ca‹r<e> ca‹re: dexi¦n ÐdoipÒr<eŽ>  
leimînaj q'{e} ƒeroÝj kaˆ ¥lsea Fersefone…aj.  
Salve, salve, al tomar el camino de la derecha hacia las sacras praderas y sotos 
de Perséfone741 (OF 487. 5-6, lam. Thur.). 
 
Diodoro atribuye a Orfeo la introducción en Grecia de las creencias en 
los castigos ultraterrenos y en la existencia feliz en el Hades, representada ésta 
por medio de “la pradera de los bienaventurados”. Sin embargo el historiador 
recoge una tradición según la cual los ritos órficos proceden de Egipto, lo que no 
parece responder a la verdad, sino a un intento de poner en relación la religión 
griega y la egipcia: 
'Orfša młn g¦r tîn mustikîn teletîn t¦ ple‹sta kaˆ t¦ perˆ t¾n 
˜autoà pl£nhn ÑrgiazÒmena kaˆ t¾n tîn ™n ¤idou muqopoi…an ¢penšgkasqai. 
(…) t¦j dł tîn ¢sebîn ™n ¤idou timwr…aj kaˆ toÝj tîn eÙsebîn leimînaj kaˆ 
t¦j par¦ to‹j pollo‹j e„dwlopoi…aj ¢napeplasmšnaj pareisagage‹n 
mimhs£menon t¦ ginÒmena perˆ t¦j taf¦j t¦j kat’ A‡gupton.  
 
En efecto Orfeo trajo (de Egipto)  la mayoría de las teletai iniciáticas, los 
rituales referentes a su curso errante y sus mitos sobre el Hades  (…) Los castigos de los 
impíos en el Hades y las praderas de los bienaventurados y las escenas imaginarias 
representadas por muchos autores, los introdujo él  imitando los acontecimientos de los 
ritos funerarios egipcios (D. S. 1. 96. 5 = OF 61).   
 
Para terminar podemos añadir que Plutarco en el Fr. 178 Sandbach (OF 
594), donde, al narrar la experiencia ritual del que acude a las iniciaciones, 
                                                 
741 Existen varios textos en los que se asocia directamente la pradera sagrada con la 
diosa Perséfone: AP. 7. 189. 3ss; OH 29. 12ss. En una inscripción de Anfípolis del s. III a. C. 
aparece aplicado a Perséfone el epíteto Leimwniva, derivado de leimwvn, cf. Feyel (1935) 67. Un 
epíteto parecido, Leimwniavde", caracteriza a las Horas en el OH 43. 3 donde éstas son 
“compañeras de juegos de la casta Perséfone”. Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 227ss. 
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describe las visiones y el camino que el alma recorre tras la muerte hasta llegar a 
su destino final que son: 
™k dł toÚtou fîj ti qaum£sion ¢p»nthsen kaˆ tÒpoi kaqaroˆ kaˆ 
leimînej ™dšxanto, fwn¦j kaˆ core…aj kaˆ semnÒthtaj ¢kousm£twn ƒerîn kaˆ 
fasm£twn ¡g…wn œcontej· 
 
A partir de esto una luz asombrosa  sale al encuentro y lugares puros y praderas 
dan la bienvenida con cantos, danzas, suntuosidad de audiciones sacras y visiones 
sagradas (Plu. Fr. 178 Sandbach = OF  594).  
 
2. Fedra reclama “la bebida de aguas puras que manan de una fuente 
fresca”. Según la imaginería órfica que aparece en las laminillas, el alma de los 
difuntos siente una sed742 que le impulsa a beber el agua de una de las dos 
fuentes que se encuentra en el camino. Éste es un momento decisivo para el 
creyente que debe escoger el agua de la fuente de Mnemósine, pues es ésta la 
única que le permitirá proseguir su camino hasta la existencia feliz. La otra 
fuente, la que debe ser evitada, es la de Lete, que le hace olvidar todo lo que ha 
aprendido en las iniciaciones y por tanto continuar en el penoso ciclo de 
reencarnaciones.  
El agua que mana de la fuente de Mnemósine es fresca, como la fuente 
que menciona Fedra: 
eØr»seij d' ˜tšrai, tÁj MnhmosÚnhj ¢pÕ l…mnhj 
yucrÕn Ûdwr proršon: (...) 
d…yhi d' e„mˆ aÜh kaˆ ¢pÒllumai. ¢ll¦ dÒt' aŁya 
yucrÕn Ûdwr proršon tÁj MnhmosÚnhj ¢pÕ l…mnhj  
 
Pero hallarás al otro lado, de la laguna de Mnemósine, agua que fluye fresca 
(…) “De sed estoy seca y me muero. Dadme pues aprisa agua de la que fluye fresca de 
la laguna743 de Mnemósine” (OF 476, lam. Petelia). 
 
 
                                                 
742 La sed de los difuntos es una creencia universal que podría haber motivado 
costumbres como realizar libaciones o depositar recipientes con agua en las tumbas. Cf. Déonna 
(1939) 53-77; Zuntz (1971) 370ss; Vermeule (1979) 57ss; Díez de Velasco (1995) 135; Most 
(1997) 132ss. Sobre la sed de las almas en las laminillas órficas cf. Bernabé-Jiménez (2001) 49-
58.    
743 En las laminillas se denomina bien fuente (krhvnh) bien laguna (livmnh) de manera 
indistinta. 
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prÒssw  d' eØr»seij tÕ MnhmosÚnhj ¢pÕ l…mnhj 
yucrÕn Ûdwr pro<ršon>: (...) 
d…yhi d' e„m' aâoj: ¢ll¦ dÒte moi pišn' ¢pÕ tÁj kr»nhj.  
 
Más adelante hallarás, de la laguna de Mnemósine, agua que fluye fresca (…) 
“De sed estoy seco; dadme pues de beber de la fuente” (OF 477, lam. Farsalo). 
 
d…yai aâoj ™gë kaˆ ¢pÒllumai: ¢ll¦ piš<n> moi 
kr£naj a„eirÒw 
 
“De sed estoy seco y me muero, dadme pues de beber de la fuente de eterno fluir 
(OFF 478, 483, 484 lam. Eleuterna, Milopótamo y Tesalia). 
  
Así pues, Eurípides hace que Fedra reclame una fuente (krhniv")744 cuyas 
aguas se caracterizan por ser puras y frescas. En las laminillas órficas 
encontramos también una fuente (krhvnh) de agua fresca. En éstas últimas se 
utiliza el adjetivo yucrov"745 mientras que el trágico emplea droserov", un 
adjetivo derivado de drovso" “rocío”, que significa tanto “cubierto de rocío” 
como “fresco”. 
En cuanto a la pureza de las aguas (kaqarw'n uJdavtwn) que menciona 
Eurípides, cabría señalar que en la religión órfica la obtención de la pureza es el 
objetivo de los rituales y de los preceptos de vida746. Se pretende purificar la 
culpa de los Titanes heredada por el género humano. Así por ejemplo en algunas 
de las laminillas de Turios encontramos la declaración: 
”Ercomai ™k koqarî<n> koqar£, cqon…<wn> bas…leia 
Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos (OFF 488-490. 1, 
lam. Thur.). 
   
3. Por último podemos señalar que, en la descripción de ese locus 
amoenus por parte de Fedra, se mencionan junto a la fuente y la pradera unos 
álamos negros o chopos (aijgeivroi"). Se trata de un árbol que suele crecer junto 
                                                 
744 Eurípides utiliza krhniv" que es el diminutivo de krhvnh, palabra que aparece en las 
laminillas. 
745 En cuanto a los posibles dobles significados de yucrov" y yuvcontai en las laminillas 
cf. Tortorelli (1992) 180s y Bernabé-Jiménez (2001) 53-58. 
746 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética y § Cuestiones 
previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
 327 
al agua747 y que en el mundo griego suele asociarse a acontecimientos 
luctuosos748.  
En las laminillas se hace referencia a otra clase de árbol, el ciprés 
(kupavrisso"), que es un árbol funerario, asociado con el Hades749 y símbolo de 
luto. Su función en la imaginería órfica del Más Allá es marcar la fuente de Lete 
de la que el alma del iniciado no debe beber: 
EØr»s{s}eij d' 'A…dao dÒmwn ™p' ¢rister¦ kr»nhn,  
p¦r d' aÙtÁi leuk¾n ˜sthku‹an kup£risson:  
taÚthj tÁj kr¾nhj mhdł scedÕn ™mpel£seiaj. 
 
Hallarás a la izquierda de la mansión de Hades, una fuente, y junto a ella, un 
albo750 ciprés erguido. ¡A esa fuente no deberías aproximarte ni un poco! (OF 476. 1-3, 
lam. Petel.).  
 
Así pues, los tres elementos con los que Fedra describe el paraje que 
ansía (pradera, agua fresca de una fuente y árbol funerario) apuntan a los paisajes 
de ultratumba que encontramos en las laminillas órficas. Considero que 
Eurípides habría hecho que Fedra mediante una metáfora estuviera expresando 
su deseo de morir, pues  además de esos tres elementos también incluye el verbo 
ajnapausaivman, cuyo significado no es sólo “descansar”, sino también por 
extensión “morir”, y del que hemos encontrado algunos derivados 
como koujk e[sti povnwn ajnavpausi" (“no hay descanso en las desdichas”) en el 
verso 190 del Hipólito, y en el verso 13 del fragmento 812 
Kannicht euJrei'n movcqwn ajnavpaulan (“hallar un reposo de las fatigas”). En el 
orfismo la muerte es para el fiel ese reposo de todo el sufrimiento que produce 
esta vida, es decir del encontrarse encerrado en el ciclo de reencarnaciones, como 
indica un verso de las Rapsodias que cita Proclo:  
 
 
 
                                                 
747 Cf. Barrett (1964) 201. 
748 Halleran (1995) 169. 
749 Murr (1890) 124ss; Olck (1901) 1909ss; Guarducci (1972) 324 n. 5; Bernabé-
Jiménez (2001) 44ss. 
750 Lo más llamativo en las laminillas es que el ciprés es albo (leukhv), a lo que se han 
dado diversas interpretaciones, cf. Bernabé-Jiménez (2001) 45-49. 
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oŒj ™pštaxen  
kÚklou te lÁxai kaˆ ¢nayàxai kakÒthtoj. 
 
“a los que encomendó liberar del ciclo y dar un respiro en la desgracia” (Procl. 
in Pl. Ti. 3. 297. 3 Diehl = OF 348 I). 
 
 
 
14. 3. 7. Conclusiones 
En este apartado en primer lugar nos hemos ocupado de dos pasajes, 
Hipólito 189ss y Fr. 816 Kannicht, donde Eurípides expresa una concepción 
escatológica que difiere de la tradicional. Las coincidencias ideológicas entre 
ambos textos son más que notables y pueden clasificarse en pares de opuestos 
que giran en torno a los conceptos vida/ muerte: luz/ tiniebla, en la tierra/ bajo 
tierra, sufrimiento/ ausencia de sufrimiento, experiencia/ falta de experiencia, 
amor irracional/ miedo a lo desconocido. 
Aunque entre estos conceptos algunos están presentes tanto en la religión 
tradicional como en el orfismo, hay datos que nos llevan a la conclusión de que 
el trágico con bastante probabilidad tenía en mente una escatología muy cercana 
a la órfica.  Se trata de ideas que están ausentes en la religión olímpica y que por 
el contrario, como hemos demostrado apoyándonos en múltiples ejemplos, son 
características dentro de las creencias órficas: 
1. La concepción de la vida como un sinfín de desgracias para las que no 
hay descanso  
2. La idea de que es probable que haya un tipo de existencia mejor que 
esta vida, pero que nos la oculta la tiniebla751 (Hipólito 191-192), junto con la 
referencia a “otra clase de vida” (a[llou biovtou) en el Hades752 (Hipólito 195-
                                                 
751 Quizá se refiera con “la tiniebla” a la muerte en sí o quizá a la ignorancia del 
verdadero sentido de la vida y la muerte.  
752 Al decir “otra vida” Eurípides se estaría refiriendo a una vida mejor tras la muerte 
como prometen los órficos, pues encontramos la expresión di j ajpeirosuvnhn a[llou biovtou 
unida a oujk ajpodeixin tw'n uJpo; gaiva" por un kai; que pone ambos elementos al mismo nivel y 
que podría estar identificando ambos elementos: la falta de experiencia de otra vida sería lo 
mismo que la falta de pruebas de lo que sucede en el Más Allá. Ademas hay que añadir que en el 
Fr. 816 Kannicht v. 9 hay una expresión paralela en la que a[llou biovtou se sustituye por 
tou' qanei'n.  
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196), es lo más característico de una religión salvacionista como el orfismo 
frente a la religión tradicional. 
3. La afirmación de que la falta de experiencia (ajpeiposuvnhn/ apeirivai) 
de lo que es la muerte y la ausencia de pruebas de lo que acontece en el Más Allá 
dan lugar a un miedo irracional a morir. Con ello se aludiría al objetivo principal 
de los ritos iniciáticos órficos: adquirir una experiencia previa y preparatoria para 
la muerte que elimina todo miedo hacia ella y que proporciona una serie de 
conocimientos antropogónicos, a través de los cuales se comprende su creencia 
en que aquello que tradicionalmente pensamos que es la vida supone en verdad 
la muerte para el alma, y lo que consideramos que es la muerte, su liberación y 
acceso a la auténtica vida. 
4. En Hipólito 197 se añade que las únicas experiencias y pruebas de lo 
que sucede en el Hades se encuentran en los mitos. Bajo esta denominación 
muchas fuentes hacen referencia a los poemas órficos y mencionan a Orfeo como 
autor de mitos.  
 
Además de las semejanzas en la visión escatológica que hay entre estos 
dos pasajes, hemos observado que las tragedias Hipólito y Fénix  tienen muchos 
más puntos en común en cuanto al argumento: en ambas se trata el tema de “la 
mujer de Putifar”, en un caso la madrastra y en el otro la concubina, que 
enemista al padre con su hijo. La consecuencia final es que el padre cegado por 
su ira no cree en la inocencia de su hijo y le castiga con las mayores desgracias 
(la muerte o el destierro y la ceguera). 
La escena central de ambas tragedias, el enfrentamiento entre padre e 
hijo, guarda semejanzas tanto formales como de contenido: el padre acusa a su 
hijo de hipocresía porque sus palabras piadosas no se corresponden con los actos 
que supuestamente lleva a cabo a escondidas (en boca de Teseo es esto lo que 
caracteriza a los seguidores de Orfeo). El hijo basa su defensa en la rectitud de su 
modo de vida y de su círculo de amistades. El padre, lejos de creerle y analizar la 
situación con detenimiento, se siente más enfurecido aún por el tono orgulloso de 
su hijo en el que, equivocado, no ve más que falsedad.  
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Por último hemos prestado atención a los versos 208ss del Hipólito, que 
se enmarcan en la misma escena que los vv. 189ss donde según hemos intentado 
demostrar subyace una concepción órfica del Más Allá. En esos versos 208ss 
Eurípides pone en boca de Fedra la descripción de un locus amoenus, que, 
además de tener una fuerte carga erótica, podría responder a la visión que en el 
orfismo se ofrece del Hades. Para llegar a esta conclusión hemos analizado los 
elementos que componen esa descripción señalando los abundantes paralelos que 
existen con textos órficos. Estos elementos son: 
1. La pradera (leimwvn). En las creencias órficas la pradera es el marco 
donde se desarrolla tras la muerte la verdadera vida feliz de los iniciados. Está 
situada bajo tierra, en el Hades, y es denominada en las laminillas “la pradera 
sacra” o “la pradera de Perséfone”. 
2. La fuente (krhniv") de agua fresca y pura. La fuente de Mnemósine, 
cuya agua también es fresca,  es un elemento esencial en la imaginería órfica que 
encontramos en las laminillas, pues solamente si el alma del iniciado bebe de ella 
podrá continuar su camino hasta la sacra pradera. 
3. Los álamos negros o chopos (aijgeivroi"). En las laminillas se menciona 
un ciprés, que como el álamo negro suele tener connotaciones fúnebres. 
Así pues, considero que con esa descripción el trágico habría hecho que 
Fedra expresara, aunque sea de modo ambiguo, tanto su pasión por Hipólito 
como sus deseos de morir para intentar evitarla. 
En verdad no se trata de una descripción exacta de la imaginería que 
encontramos en las laminillas órficas, pero parece que Eurípides podría haber 
mencionado esos elementos como una alusión velada a las creencias órficas a las 
que pocos versos antes hace alusión en boca de la nodriza.  
Por tanto, es posible que tanto los versos 208ss del Hipólito como las 
reflexiones de la nodriza en los versos 189ss fueran un guiño por parte del autor 
sobre la doctrina órfica, a los que por último habría añadido, en los versos 952ss, 
la acusación errónea de Teseo a su hijo de ser órfico. La paradoja estaría en que 
aquél que es acusado por Teseo de creer en las doctrinas órficas no sería órfico 
más que en apariencia, mientras que la nodriza y Fedra habrían expresado en 
diversos puntos de la tragedia ideas más cercanas al orfismo que las de Hipólito. 
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14. 4. Reso 962ss, un destino especial en el Más Allá 
 
14. 4. 1. Introducción 
Los versos 962ss del Reso ya han sido tratados en un apartado anterior 
dedicado a un aspecto de la figura mítica de Orfeo753. Retomamos aquí este 
texto, tan complejo tanto en cuestiones lingüísticas como conceptuales, para 
ofrecer una posible interpretación del futuro que se reclama para el alma de Reso 
tras la muerte, que podría estar relacionado con las creencias escatológicas 
órficas. 
    oÙk eŁsi ga…aj ™j mel£gcimon pšdon·  
      tosÒnde NÚmfhn t¾n œnerq’ a„t»somai,  
      tÁj karpopoioà pa‹da D»mhtroj qe©j,  
      yuc¾n ¢ne‹nai toàd’· Ñfeilštij dš moi    965 
      toÝj 'Orfšwj timîsa fa…nesqai f…louj.  
      k¢moˆ młn æj qanèn te koÙ leÚsswn f£oj  
      œstai tÕ loipÒn· oÙ g¦r ™j taÙtÒn pote  
      oÜt’ eŁsin oÜte mhtrÕj Ôyetai dšmaj·  
      kruptÕj d’ ™n ¥ntroij tÁj ØpargÚrou cqonÕj   970 
      ¢nqrwpoda…mwn ke…setai blšpwn f£oj,  
      B£kcou prof»thj éste Pagga…ou pštran  
      êikhse, semnÕj to‹sin e„dÒsin qeÒj.  
 
....No irá al negro subsuelo de la tierra: tanto suplicaré a la Ninfa subterránea, 
hija de la diosa Deméter que hace nacer los frutos, para que libere  su alma. Está 
obligada hacia mí a honrar a los amigos de Orfeo. Para mí, sin embargo, será en lo 
sucesivo como si hubiese muerto y no viese la luz, pues nunca más volverá aquí ni verá 
de nuevo a su madre, sino que oculto en los antros de la tierra rica en plata, al hacerse 
divino el que antes fue hombre, yacerá viendo la luz, del mismo modo754 que el profeta 
de Baco habitó el rocoso Pangeo,  dios venerado por los que saben (los iniciados) ([E]. 
Rh. 962-973). 
 
                                                 
753 Para una contextualización más amplia del pasaje Vid. § 9. 3. El profeta de Baco, 
donde hemos intentado determinar quién podría ser el “profeta de Baco” que se menciona en el 
texto. Para un resumen de la trama de la tragedia vid. § 9. 1. Cuestiones previas. Argumento del 
Reso. Sobre los problemas de autencidad de la obra vid. § Objetivos y planteamiento del trabajo, 
en especial la n. 1. 
754 Sobre los problemas textuales y las posibles interpretaciones de los versos 972ss. vid. 
§ 9. 3. El profeta de Baco. 
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Recordemos que el pasaje pertenece al discurso final de la Musa, madre 
de Reso, en el que se lamenta por la muerte de su hijo y muestra su ira contra 
Atenea, pues ha sido ella quien ha dirigido la mano de Odiseo en el asesinato de 
Reso. Ante las palabras de Héctor, que promete erigir una tumba en honor de 
Reso, la Musa contesta exigiendo a Perséfone un destino especial para el alma de 
su hijo, por estar obligada a “honrar a los amigos de Orfeo”, y por tanto a ella y a 
Reso que son tía y primo, respectivamente, del mítico cantor. 
 
 
14. 4. 2. Elementos del texto que apoyan una interpretación 
relacionada con el orfismo  
La madre de Reso pide para él un destino tras la muerte distinto al 
habitual. Su hijo “no irá al negro subsuelo de la tierra” como le sucede a la 
mayoría de los mortales, sino que por el contrario “yacerá viendo la luz”. En este 
contexto escatológico encontramos mencionados a Perséfone755, Orfeo y Baco 
junto con una serie de conceptos que permitirían ver el pasaje como una alusión 
a la doctrina escatológica órfica. 
 
A). Perséfone y la liberación del alma 
Los versos 963-965 muestran que el acceso de Reso a ese destino 
privilegiado en el Más Allá depende de la voluntad de Perséfone, pues es a ella a 
quien la Musa dirige sus súplicas. Resulta un poco llamativo que no se haga 
mención de Hades y que aparezca Perséfone como la divinidad que decide sobre 
las almas en el Allende. Para acceder a ese destino ulterior la diosa debe liberar 
el alma de Reso. El trágico utiliza la expresión yuch;n ajnei'nai tou'd j donde el 
verbo ajnivhmi, que tiene como primer significado “soltar”, significaría “liberar” 
y, de ahí, incluso “perdonar”. La liberación y perdón del alma humana puede 
entenderse en relación al marco de creencias órficas. Así, en dos laminillas de 
Pelina encontramos la expresión: 
 
                                                 
755 No se nombra abiertamente a Perséfone, sino a través de la expresión “Ninfa 
subterránea, hija de Deméter”. Vid. § 9. 3. El profeta de Baco para una posible interpretación en 
relación a los versos anteriores. 
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Nàn œqanej kaˆ nàn ™gšnou, trisÒlbie, ¥mati tîide. 
e„pe‹n FersefÒnai s' Óti B<£k>cioj aÙtÕj œluse. 
 
Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso en este día. 
Di a Perséfone que el propio Baco te liberó (OFF 485-486. 1-2, lam. Pel.) 
 
Como ya hemos explicado en apartados anteriores, según las creencias 
órficas, el alma humana arrastra consigo la culpa precedente del crimen de sus 
antepasados los Titanes, que debe expiar permaneciendo sepultada en distintos 
cuerpos dentro del ciclo de reencarnaciones. El iniciado órfico consigue purgar 
esa culpa y en el momento de su muerte se presenta puro ante Baco y Perséfone 
(ambos dioses son mencionados en el pasaje trágico) que han de concederle su 
perdón, y, en consecuencia, obtiene la ansiada liberación del ciclo de 
reencarnaciones, de la atadura al cuerpo, y el acceso a la verdadera vida.  
Así pues, es muy probable que en Reso la Musa esté pidiendo a Perséfone 
que libere y perdone el alma de su hijo de esa culpa antecedente que le impediría 
conseguir el destino privilegiado que luego describe. Del mismo modo, 
observamos en varias laminillas756 que los iniciados órficos dirigen sus súplicas a 
Perséfone, porque es ella la juez que en última instancia les otorgará el perdón 
por el crimen cometido contra su hijo Baco:  
m©ter, ™m©j ™p£kouson eÙc©j 
Madre, escucha mi súplica (OF 492. 8, lam. Thur.). 
 
nàn d' ƒkšti<j> ¼kw pa<ra>ˆ ¡gn¾<n> Fe<r>sefÒne<i>an  
ìj me{i} prÒf<r>w<n> pšmyh<i> ›draj ™j eÙagš{i}wn. 
 
Ahora vengo como suplicante junto a la casta Perséfone, por ver si, benévola, 
me envía a la morada de los límpidos” (OFF 489-490. 6-7, lam. Thur.). 
 
”Ercomai ™k koqarî<n> koqar£, cqon…<wn> bas…leia.  
Vengo de entre puros, pura, reina de los seres subterráneos (OFF 488-490. 1, 
lam. Thur.). 
 
Podría entenderse que la alusión a Perséfone en el Reso estuviera 
relacionada, más que con el orfismo, con los misterios de Eleusis, cuya 
                                                 
756 Bernabé-Jiménez (2001) 94ss.  
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fundación, con bastante probabilidad, se atribuye a Orfeo pocos versos antes757. 
En verdad Perséfone también desempeña un importante papel en los ritos 
eleusinios, pero mientras que en éstos se acentúa más la experiencia visual del 
iniciado, en los ritos órficos se enfatiza la liberación del alma758, como vemos 
que sucede también en el pasaje trágico.  
 
 
B). La deuda de Perséfone: mención de “los amigos de Orfeo”. 
La Musa afirma que Perséfone está obligada a honrar a los amigos de 
Orfeo (to;u"  jOrfevw" timw'sa... fivlou"). Como ya hemos señalado 
anteriormente759, se puede suponer que Perséfone está en deuda con todos los 
amigos de Orfeo, entre ellos su tía la Musa y su primo Reso, porque, según se 
sugiere pocos versos antes, aquél instauró los Misterios de Eleusis en su honor y 
en el de su madre Deméter.  
Sin embargo, si entendemos que con la expresión tou;"  jOrfevw" fivlou" 
no sólo está aludiendo a los familiares de éste, sino también a los seguidores de 
su doctrina, podríamos considerar que la deuda de Perséfone estaría relacionada 
con el orfismo: Orfeo media a favor de sus adeptos en el Hades, y Perséfone se 
ve obligada a otorgarles el perdón por la falta de los Titanes, puesto que aquéllos 
ya la han expiado gracias a las enseñanzas del mítico cantor.  
Así, en la representación del Hades que aparece en una cratera de volutas 
suritálica760, observamos que Orfeo se encuentra ante el palacio de Hades y 
Perséfone acompañado de lo que muy probablemente podría interpretarse como 
una familia de iniciados órficos761, que se encuentran libres de la culpa titánica, y 
a favor de los cuales media el tracio para que obtengan el destino privilegiado de 
ultratumba que el orfismo promete.  
                                                 
757 Sobre la identificación de los ritos a los que el autor se podría referir Vid. § 9. 2. 
Orfeo, transmisor de ritos mistéricos. 
758 Cf. Segal (1990) 416ss; Bernabé-Jiménez (2001) 97.  
759 Vid. § 9. 2. Orfeo, transmisor de ritos mistéricos y § 9. 3. El profeta de Baco. 
760 Cf. Schmidt (1975) 120-1; Garezou (1994) nº 74; Aellen (1994) nº 50; Olmos (2001) 
300-303. 
761 Cf. Olmos (2001) 303. Por el contrario, Moret (1993) 322 opina que más que una 
familia de iniciados podrían ser tres personajes míticos que no sabríamos precisar. Cf. et. sobre 
Orfeo y la familia de iniciados Schmidt-Trendall-Cambitoglou (1976) 32-33.  
 335 
Debemos añadir que en el último verso de este pasaje (v. 973) de Reso, se 
encuentra la expresión semno;" toi'sin eijdovsin qeov", que literalmente se 
traduciría como “…dios venerado por los que han visto”. A causa de algunos 
problemas textuales, se ha discutido sobre la identidad del dios al que se venera, 
que bien podría ser el propio Baco, o bien “el profeta de Baco” que ha adquirido 
el estatus de divinidad tras la muerte y que, en mi opinión, se trataría de Orfeo762.  
El hecho es que se hace referencia a un grupo de personas que “saben” 
porque “han visto” (pues éstos son los dos significados básicos de ei[dw), es 
decir, que poseen un conocimiento resultado de una experiencia visual, y que, 
además, veneran a una divinidad que podría ser Dioniso o incluso Orfeo. 
Mediante el giro toi'sin eijdovsin podría aludirse a los fieles órficos763, pues 
gracias a las iniciaciones habrían adquirido una experiencia previa de la muerte y 
habrían visto “la verdad” de lo que sucede en el Hades, del origen y destino del 
hombre. Se les habría revelado así, mediante una serie de visiones y de 
experiencias anímicas, un conocimiento existencial que les haría modificar su 
postura ante la vida y la muerte. Un texto de Plutarco que ya hemos citado en 
otros puntos del trabajo nos ilustra respecto al tipo de visiones y experiencias que 
padecerían en las iniciaciones: 
OÛtw kat¦ t¾n e„j tÕ Ólon metabol¾n kaˆ metakÒsmhsin Ñlwlšnai t¾n 
yuc¾n lšgomen ™ke‹ genomšnhn· ™ntaàqa d’ ¢gnoe‹, pl¾n Ótan ™n tîi teleut©n 
½dh gšnhtai· tÒte dł p£scei p£qoj oŒon oƒ teleta‹j meg£laij katorgiazÒmenoi. 
diÕ kaˆ tÕ ·Áma tîi ·»mati kaˆ tÕ œrgon tîi œrgwi toà teleut©n kaˆ tele‹sqai 
prosšoike. pl£nai t¦ prîta kaˆ peridromaˆ kopèdeij kaˆ di¦ skÒtouj tinłj 
Ûpoptoi pore‹ai kaˆ ¢tšlestoi, eŁta prÕ toà tšlouj aÙtoà t¦ dein¦ p£nta, fr…kh 
kaˆ trÒmoj kaˆ ƒdrëj kaˆ q£mboj· ™k dł toÚtou fîj ti qaum£sion ¢p»nthsen kaˆ 
tÒpoi kaqaroˆ kaˆ leimînej ™dšxanto, fwn¦j kaˆ core…aj kaˆ semnÒthtaj 
¢kousm£twn ƒerîn kaˆ fasm£twn ¡g…wn œcontej· ™n aŒj Ð pantel¾j ½dh kaˆ 
memuhmšnoj ™leÚqeroj gegonëj kaˆ ¥fetoj periiën ™stefanwmšnoj Ñrgi£zei kaˆ 
sÚnestin Ðs…oij kaˆ kaqaro‹j ¢ndr£si, tÕn ¢mÚhton ™ntaàqa tîn zèntwn <kaˆ> 
                                                 
762 Sobre los problemas textuales de los versos 972-973 y la identidad tanto de la 
divinidad venerada como del profeta de Baco (bien Orfeo, Licurgo, Zalmoxis, Reso o incluso el 
propio Dioniso) Vid. § 9. 3. El profeta de Baco. 
763 Así lo considera Maass (1895) 66ss. Por el contrario Linforth (1941) 65ss piensa que 
toi'sin eijdovsin no debe necesariamente hacer referencia a ningún tipo de iniciados, pero en el 
caso de que así fuera no tendría por qué referirse a los órficos exclusivamente, pues son muchos 
los ritos que se han asociado al nombre de Orfeo. Sin embargo, como veremos, son muchos los 
datos acerca del destino privilegiado de Reso tras la muerte que concuerdan con las creencias 
órficas sobre el Más Allá, y la acumulación es significativa.  
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¢k£qarton ™forîn Ôclon ™n borbÒrwi pollîi kaˆ Ðm…clÁi patoÚmenon Øf’ 
˜autoà kaˆ sunelaunÒmenon, fÒbwi dł qan£tou to‹j kako‹j ¢pist…ai tîn ™ke‹ 
¢gaqîn ™mmšnonta.  
 
Así, debido al cambio completo y a la conversión, decimos que el alma allí 
nacida ha muerto. Aquí no tiene conocimiento, salvo cuando ya se encuentra en el 
momento de la muerte. Entonces sufre una experiencia (pavscei pavqo") similar a la de 
los que se someten a las grandes teletai. Por eso, además, la palabra se parece a la 
palabra, la acción a la acción y 'morir' a 'cumplir las teletai'. En primer lugar, andar 
errante, rodeos penosos y a través de la oscuridad caminos temibles e inacabables; 
después, antes del fin mismo, todos los temores, escalofríos, estremecimientos, sudor y 
estupor. A partir de esto una luz asombrosa  sale al encuentro y lugares puros y praderas 
dan la bienvenida con cantos, danzas, suntuosidad de audiciones sacras y visiones 
sagradas. En estos lugares quien ha participado ya completamente en los misterios, se ha 
vuelto libre y llega coronado y libertado, celebra los misterios y vive con hombres 
santos y puros, observando a la muchedumbre no iniciada en este mundo de los vivos y 
no purificada, pisoteada por sí misma en mucho barro y en una nube de polvo y 
apretujada, que persevera en los males por miedo a la muerte y desconfianza de los 
bienes de allí (Plu. Fr. 178 Sandbach = OF 594)764. 
 
Así pues, es posible que en este pasaje de Reso “los amigos de Orfeo” y 
“los que han visto” se identificaran con los seguidores de la religión órfica, cuyas 
ideas escatológicas, como veremos a continuación, son muy semejantes al 
destino que la Musa pide para su hijo. 
 
 
 C). La adquisición de un nuevo estatus: el hombre se hace divino. 
La Musa dice que su hijo no volverá jamás a este mundo y que 
aparentemente será como si estuviese muerto, sin embargo, en verdad, tras 
hacerse divino el que antes fue hombre, yacerá viendo la luz.  
Estas palabras parecen una alusión directa al tipo de destino de 
ultratumba que les estaba reservado a los iniciados órficos: 
 
                                                 
764 Vid. n. 728. 
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1. En primer lugar se dice que “será como si hubiese muerto y no viese la 
luz” porque ya “nunca más volverá aquí”, es decir a este mundo. Esta afirmación 
podría ser una referencia a la creencia órfica en la liberación del penoso ciclo de 
reencarnaciones. Los seguidores de Orfeo pensaban que, si alguien moría sin 
haberse iniciado y, por tanto, sin haber expiado la culpa de los Titanes, sufriría 
una serie de castigos en el Hades para por último volverse a reencarnar y, con 
ello, seguir en el ciclo de nacimientos y muertes, lo que supone la muerte para el 
alma encerrada en un cuerpo tras otro765. El premio para los fieles era librarse de 
ese ciclo y, por tanto, no volver nunca más a este mundo: 
Así encontramos que en una laminilla de Turios se hace referencia a la 
liberación del ciclo de reencarnaciones: 
kÚklo<u> d' ™xšptan barupšnqeoj ¢rgalšoio 
Salí volando del penoso ciclo de profundo pesar (OF 488. 5, lam. Thur.). 
 
Proclo tras afirmar que: 
m…a swthr…a tÁj yucÁj aÛth par¦ toà dhmiourgoà prote…netai toà 
kÚklou tÁj genšsewj ¢pall£ttousa kaˆ tÁj pollÁj pl£nhj 
  
Ésta es la única salvación del alma que es ofrecida por el demiurgo para que se 
libere del ciclo de la generación y del largo errar (Procl. in Pl. Ti. 3. 296. 7 Diehl). 
 
 
cita un verso de las Rapsodias en el que se menciona la liberación del 
ciclo: 
(...) e„j t¾n eÙda…mona peri£gousa zw¾n ¢pÕ tÁj perˆ t¾n gšnesin 
pl£nhj, Âj kaˆ oƒ par’ 'Orfe‹ tîi DionÚswi kaˆ tÁi KÒrhiteloÚmenoi tuce‹n 
eÜcontai, 'kÚklou t’ ¨n l»xai kaˆ ¢nayàxai kakÒthtoj'. 
 
La vida feliz, tras haber andado errantes, que desean obtener los que en Orfeo 
son iniciados en Dioniso y en Core: “a los que encomendó liberar del ciclo y dar un 
respiro en la desgracia” (Procl. in Pl. Ti. 3. 297. 3 Diehl = OF 348 I). 
     
                                                 
765 Sobre los castigos en el Hades de los no iniciados tratan los OFF 433-435, cf. al 
respecto Bernabé (2002d) y (en prensa 3). Respecto a la inmortalidad y la transmigración del 
alma tratan los OFF 423-430 cf. Bernabé (1998a) 69ss;  Molina Moreno (en prensa). 
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2. Reso irá a algún lugar bajo la tierra donde “se hará divino el que antes 
fue hombre” (ajnqrwpodaivmwn). Con este término se estaría aludiendo a que tras 
la muerte Reso adquiriría un estatus superior al humano, se transformaría en una 
divinidad, lo que concuerda con la creencia que encontramos en las siguientes 
laminillas órficas: 
qeÕj ™gšnou ™x ¢nqrèpou:  
Dios has nacido de hombre que eras (OF 487. 4, lam. Thur.) 
 
` Ôlbie kaˆ makaristš, qeÕj d' œshi ¢ntˆ broto‹o' 
Venturoso y afortunado, dios serás de mortal que eras (OF 488. 8, lam. Thur.) 
 
`Kaikil…a Sekounde‹na, nÒmwi ‡qi de‹a gegîsa 
Ven, Cecilia Secundina, legítimamente convertida en diosa (OF 491. 4, lam. 
Roma). 
 
Los iniciados órficos adquirirían tras la muerte una condición 
sobrehumana que en unas ocasiones hace que se les denomine héroes766 y en 
otras, como acabamos de ver, dioses. Sin embargo, no parece que se trate de una 
deificación en sentido literal767, sino que se estaría aludiendo a la liberación del 
alma y su acceso a la verdadera vida en el Allende. Es una vida feliz y gloriosa 
que les hace semejantes a los dioses, aunque su rango sería menor que el de 
aquéllos, como nos indica el hecho de que en ocasiones se les denomine héroes, 
ya no entendido como aquél que ha destacado por sus hazañas guerreras, sino 
como quien ha logrado purificar la parte titánica y, gracias a ello, potenciar la 
parte dionisíaca para llegar a identificarse con esta divinidad. Se ha comparado768 
este ascenso de la condición humana con el que experimentan los hombres de la 
raza áurea descrita por Hesíodo (Op. 109-126), quienes tras la muerte se 
convierten en démones benignos y dispensadores de riquezas. El término 
utilizado por el trágico es un compuesto con daivmwn, que, siguiendo esta línea, 
                                                 
766 Así lo encontramos en las siguientes laminillas: ™peˆ ¨n mšl]lhisi qane‹sqai| 
m]emnhmš<n>oj ¼rwj “cuando esté] en trance de morirse/ ] héroe que recuerda” (OF 475. 2, lam. 
Entella) y kaˆ tÒt' œpeit' ¥[lloisi meq'] ¹rèessin ¢n£xei[j] “y enseguida reinarás con los 
demás héroes”  (OF 476. 11, lam. Petel.) 
767 Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 229-231. 
768 Cf. Scarpi (1987). 
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podría entenderse que alude a la adquisición de esa condición superior a la 
humana, pero inferior a la de los dioses olímpicos. 
 
3. En el discurso de la Musa encontramos una supuesta contradicción que 
tiene su explicación en las creencias órficas. Reso, tras hacerse divino, “yacerá 
viendo la luz” (ajnqrwpodaivmwn keivsetai blevpwn favo"), kei'mai tiene varios 
significados y el autor podría estar jugando con el significado de “yacer” como 
“encontrarse” y como “estar muerto”. En cuanto a “ver la luz”, es habitual en el 
mundo griego que haga referencia a “estar vivo”. Por tanto, según la Musa, Reso 
estará muerto pero vivirá. Esta contradicción es en realidad aparente como se 
indica unos versos antes: “será como si hubiese muerto y no viese la luz” 
(wJ" qanwvn te kouj leuvsswn favo" e[stai), el wJ" indica que Reso está en 
apariencia muerto pero que en verdad no es así. Vemos el contraste entre “será 
como si no viese la luz” del verso 967 y “yacerá viendo la luz” del 971. Se trata 
de un juego entre apariencia y realidad que encuentra explicación a través de las 
creencias órficas: como hemos visto en apartados anteriores769, la inversión entre 
los términos muerte y vida es una de las bases del orfismo. La muerte no es sino 
la liberación de los sufrimientos de esta vida y el paso a la vida verdadera y feliz. 
Por otra parte, la expresión “viendo la luz” del verso 971, además de 
interpretarse de manera simbólica como “estar vivo” en el sentido de que Reso 
accederá a la vida feliz tras la muerte, puede tomarse de una manera más literal: 
Tras la muerte verá la luz porque una de las características del lugar idílico en el 
Hades reservado para los iniciados es el hecho de que siempre es de día. El sol 
brilla continuamente en el Hades para los que se han liberado del ciclo de 
reencarnaciones. Se trata de una luz diferente a la que percibimos en esta vida; es 
más intensa y asombrosa, y, al no hacerse nunca de noche, simbolizaría la 
felicidad eterna de los iniciados. 
Así, en el fragmento de Plutarco que acabamos de citar (Plu. Fr. 178 
Sandbach = OF 594), al fiel, tras recorrer los oscuros caminos del Hades y sufrir 
sus terrores, le sale al encuentro una luz maravillosa que anuncia su llegada al 
locus amoenus donde habitan los iniciados: 
                                                 
769 § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá  y § 14. 2. Muerte que es 
vida. 
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™k dł toÚtou fîj ti qaum£sion ¢p»nthsen kaˆ tÒpoi kaqaroˆ kaˆ 
leimînej ™dšxanto, fwn¦j kaˆ core…aj kaˆ semnÒthtaj ¢kousm£twn ƒerîn kaˆ 
fasm£twn ¡g…wn œcontej· ™n aŒj Ð pantel¾j ½dh kaˆ memuhmšnoj ™leÚqeroj 
gegonëj kaˆ ¥fetoj periiën ™stefanwmšnoj Ñrgi£zei kaˆ sÚnestin Ðs…oij kaˆ 
kaqaro‹j ¢ndr£si 
 
A partir de esto una luz asombrosa  sale al encuentro y lugares puros y praderas 
dan la bienvenida con cantos, danzas, suntuosidad de audiciones sacras y visiones 
sagradas. En estos lugares quien ha participado ya completamente en los misterios, se ha 
vuelto libre y llega coronado y libertado, celebra los misterios y vive con hombres 
santos y puros. 
 
En el fragmento 129 de los Trenos de Píndaro se desarrolla la descripción 
de un paraíso en el Hades, que parece descansar en la visión órfica del lugar feliz 
para los iniciados770. Esta descripción comienza mencionando que los que allí se 
encuentran disfrutan de la luz del sol: 
to‹si l£mpei młn mšnoj ¢el…ou  
t¦n ™nq£de nÚkta k£tw,  
foinikorÒdoij <d’> ™nˆ leimènessi pro£stion aÙtîn  
kaˆ lib£nwn skiar©n <             >  
kaˆ crusok£rpoisin bšbriqe <dendršoij>    5 
kaˆ toˆ młn †ppoij gumnas…oisi <te__> toˆ dł pesso‹j  
toˆ dł form…ggessi tšrpontai, par¦ dš sfisin  
     eÙanq¾j ¤paj tšqalen Ôlboj·  
Ñdm¦ d’ ™ratÕn kat¦ cîron k…dnatai  
a„eˆ…qÚmata meignÚntwn purˆ thlefane‹    10 
<anto‹a qeîn ™pˆ bwmo‹j  
 
Para los de abajo brilla la fuerza del sol mientras aquí es de noche, en praderas 
de rosas purpúreas los arrabales de su ciudad […] de incienso sombrío y está lleno de 
(árboles) de frutos áureos, unos se regocijan con caballos y ejercicios gimnásticos, otros 
con los dados, otros con forminges, y entre ellos florece abundante la felicidad 
completa. Un aroma delicioso se esparce por la región, puesto que se mezclan 
continuamente con el fuego de lejos visible toda clase de ofrendas en los altares de los 
dioses (Pi. Fr. 58a Can. = 129 Maehl.).  
                                                 
770 Cf. Santamaría (2000) 178-183, 262-265. A este mismo Treno podría pertenecer el 
Fr. 131a: Ôlbioi d' ¤pantej a‡sai lusipÒnwn telet©n, “felices todos, por su participación en 
las iniciaciones liberadoras de sufrimientos”, en el que se encuentra una alusión a la creencia 
órfica de que aquellos que han sido iniciados accederán a la felicidad eterna tras la muerte.  
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El hecho de que sea siempre de día es un privilegio del que gozan los 
felices en el Hades, mientras que en esta vida todos los días nos vemos privados 
del sol por unas horas771. 
En otro fragmento pindárico (Fr. 133 Maehl.) se hace referencia al ciclo 
de reencarnaciones por las que el hombre debe pasar con el fin de obtener el 
perdón de Perséfone por una antigua falta (es decir, en el ámbito órfico el perdón 
por la falta de los titanes)772, tras lo cual se obtendría una última vida en la tierra 
previa a la conversión en héroe773, que supondría la liberación del ciclo de 
nacimientos y muertes. Así, tras ocho años en el Hades, las almas son devueltas a 
este mundo para vivir esa última vida. Esta idea se manifiesta mediante la 
expresión “devuelve sus almas al sol de arriba”, lo que podría implicar la 
existencia de un sol inferior, es decir un sol en el Hades, concordando con lo que 
se afirma en el fragmento anterior (Fr. 129 Maehl.): 
oŒsi dł FersefÒna poin¦n palaioà pšnqeoj  
dšxetai, ™j tÕn Ûperqen ¤lion ke…nwn ™n£twi œteŽ  
¢ndido‹ yuc¦j p£lin, ™k t©n basilÁej ¢gauo…  
kaˆ sqšnei kraipnoˆ sof…ai te mšgistoi  
¥ndrej aÜxont’· ™j dł tÕn loipÕn crÒnon ¼roej   5  
¡gnoˆ prÕj ¢nqrèpwn kalšontai 
   
A aquellos que Perséfone acepta la expiación por el antiguo dolor, en el noveno 
año de nuevo conduce sus almas al sol de arriba, de las que crecen reyes ilustres y 
hombres poderosos en fuerza y mayores en sabiduría. En el futuro son llamados por los 
hombres héroes sagrados (Pi. Fr. 65 Can. = 133 Maehl.). 
 
                                                 
771 Farnell (1932) 18 y 433; Solmsen (1968) 504; Koniaris (1988) 249;  Santamaría 
(2000) 178 consideran ésta la interpretación correcta, es decir, que una de las características de 
ese locus amoenus  es que nunca se hace de noche. Por el contrario, según la interpretación de 
Cannatá Fera (1990) 173 sería de día en esa región del Hades cuando en la tierra es de noche y 
viceversa, sin embargo esto no supone ningún tipo de privilegio para los fieles del Hades.  
772 Para ejemplificar de una manera breve la importancia de esta idea en el orfismo 
podemos citar una laminilla órfica de Turios (OFF 489-490. 4): poin¦n d' ¢ntapšteis' œrgwn 
›neka oÜti dika…wn. “he pagado el castigo que corresponde a acciones impías” y un fragmento 
de Aristóteles:  tou'to ga;r  qei'on oiJ ajrcaiovteroi levgousi to; favnai didovnai th;n yuch;n  
timwrivan kai; zh'n hJma'" ejpi; kolavsei megavlwn tinw'n aJmarthmavtwn. “Los más antiguos dicen 
que esto es divino, declarar que el alma expía una culpa y que nosotros vivimos como castigo de 
ciertas grandes faltas.” (Arist. Fr. 60 Rose, ap. Iambl. Protr. 77. 27 Des Places = OF 430 V). 
Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá.  
773 Vid. n. 766.  
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14. 4. 3. Conclusiones 
Los versos 962-973 del Reso componen un pasaje bastante complejo en 
su interpretación. Es posible que, como han señalado algunos estudiosos774, el 
autor estuviera haciendo alusión a las religiones mistéricas en general, sin 
especificar si se trata de los Misterios de Eleusis, los de Agras o los órficos. Sin 
embargo, parece que la acumulación de algunos detalles muy significativos hace 
pensar en una mayor afinidad con las creencias escatológicas órficas: 
1. La referencia a que Perséfone deba liberar y/o perdonar (v. 965, 
ajnivhmi) al alma de Reso para que ésta pueda alcanzar su destino privilegiado tras 
la muerte. En la doctrina órfica, ésta es una condición indispensable para que el 
iniciado alcance “las sacras praderas y sotos de Perséfone”775 donde disfrutará de 
la felicidad eterna.   
2. Se menciona como aval, para que se le conceda el privilegio tras la 
muerte, el hecho de pertenecer a “los amigos de Orfeo” (v. 966,  jOrfevw"… 
fivlou"). Hay que añadir también que muy probablemente en el verso 973 con la 
expresión toi'sin eijdovsin el trágico podría referirse a los iniciados en algún tipo 
de culto mistérico. 
3. El destino de ultratumba que la Musa demanda para su hijo en gran 
medida coincide con las ideas órficas al respecto: Reso en apariencia habrá 
muerto, pero, paradójicamente, al morir adquirirá una categoría superior a la 
humana y “verá la luz”, es decir, estará en verdad vivo. 
4. La luz eterna es uno de los elementos que caracterizan el locus 
amoenus donde los órficos sitúan el escenario de la vida feliz en el Hades. La 
expresión “yacerá viendo la luz” referida al destino privilegiado de Reso podría 
también aludir a esa característica del lugar idílico para los fieles.   
 
 
 
 
 
                                                 
774 Cf. Lobeck (1829) I, 239; Linforth (1941) 65. 
775 OF 487. 6, lam. Thur. 
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14. 5. La muerte como paso a otra vida: Medea, 1036-1039 e 
Ion, 1061-1068 
 
14. 5. 1. Introducción 
En este apartado nos ocupamos de dos pasajes euripideos en los que se 
utiliza un vocabulario muy semejante para definir la muerte como el acceso a 
otra forma de vida. Esta idea apunta a la concepción escatológica órfica, cuyo 
punto principal, como ya hemos explicado776, es la creencia en que tras la muerte 
aguarda a los iniciados una existencia mejor, la verdadera vida. Puesto que 
ambos textos insisten en ideas escatológicas de las que ya hemos hecho un 
análisis en profundidad en apartados anteriores, haremos aquí una breve 
exposición de ellas. 
 
 
14. 5. 2.  Los textos y su contextualización 
El pasaje de la Medea pertenece al último episodio de la tragedia, al 
momento en que la protagonista pronuncia un monólogo en el que expresa sus 
últimas vacilaciones en cuanto a perpetrar el asesinato de sus propios hijos, para 
finalmente decidirse a hacerlo (vv. 1021-1080): 
sfîin g¦r ™sterhmšnh  
luprÕn di£xw b…oton ¢lgeinÒn t’ ™mo….   
Øme‹j dł mhtšr’ oÙkšt’ Ômmasin f…loij  
Ôyesq’, ™j ¥llo scÁm’ ¢post£ntej b…ou. 
  
Pues privada de vosotros llevaré una vida triste y dolorosa. Vosotros ya no 
veréis más a vuestra madre con vuestros queridos ojos, pues vais a marcharos a otra 
forma de vida (E. Med. 1036-1039). 
 
 
El Ion es una tragedia atípica, casi más semejante por su trama a una 
comedia de enredo: Creúsa, la hija de Erecteo, fue forzada por Apolo y de su 
unión nació un niño, Ion. El bebé fue expuesto al pie de la Acrópolis y Hermes 
                                                 
776 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
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lo recogió para entregarlo a los cuidados de la profetisa de Delfos. Creúsa, por su 
parte, se casó con Juto. Ante la imposibilidad de tener hijos juntos, Juto acude a 
Delfos para hacer una consulta. Apolo le hace creer que Ion es su hijo, fruto de 
algún amorío de juventud. Cuando Creúsa conoce la existencia de ese supuesto 
hijo de su marido, llena de recelo decide matarlo. Su intento queda frustrado y en 
venganza, Ion, que aun desconoce que Creúsa es su madre, planea matarla. Al 
final se produce el reconocimiento gracias a unos objetos con los que la reina 
abandonó a su hijo. Es Atenea quien actúa como  dea ex machina para poner en 
orden toda la situación. 
El pasaje del Ion son palabras del coro ante la decisión de Creúsa de 
asesinar al que ella cree su hijastro. El coro anuncia que si el plan de la reina no 
tiene éxito, ella se suicidará para no tener que soportar la presencia del intruso: 
e„ d’ ¢tel¾j q£natoj spouda… te despo…- 
naj, Ó te kairÕj ¥peisi tÒlmaj,  
         ªi nàn ™lpˆj ™fa…net’, À qh- 
            ktÕn x…foj À da…mwn ™x£- 
               yei brÒcon ¢mfˆ deir»n,   1065  
            p£qesi p£qea d’ ™xanÚtous’  
            e„j ¥llaj biÒtou k£tei- 
                     si morf£j.  
 
Si la muerte y los esfuerzos de mi señora quedan sin fruto, y falta la ocasión 
para semejante resolución, en la que ahora se muestra nuestra esperanza, o una afilada 
espada o una cuerda colgará alrededor de su cuello como destino, cumpliendo 
sufrimientos por sufrimientos descenderá a otras formas de vida (E. Ion 1061-1068). 
 
 
14. 5. 3. Medea 1036-1039, una ambigüedad deliberada 
Medea se está despidiendo de sus hijos en este pasaje. Supuestamente ella 
ha consentido en que sus hijos se queden a vivir en el palacio con Jasón y su 
nueva esposa, alejados de su madre que ha sido desterrada; sin embargo, el 
público sabe que la verdadera intención de Medea es matar a los niños, lo que 
hace la despedida más patética aún: ella sabe que no va a volver a ver jamás a 
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sus hijos, no porque la hayan desterrado, sino porque ellos van a morir. Por tanto 
el pasaje tiene una doble lectura que enfrenta la apariencia a la realidad: 
En apariencia esa “otra forma de vida” a la que los niños se dirigen sería 
su nueva vida en palacio, con su padre y su madrastra, alejados de su madre, pero 
gozando de los beneficios de ser miembros de la familia real. 
En realidad con la expresión “otra forma de vida” Medea se refiere a la 
muerte de sus hijos que ella misma está a punto de perpetrar.  
 
 
14. 5. 4. Una existencia post mortem 
En ambos pasajes se evita la palabra “muerte” o “Hades” como su 
sinónimo, y se utiliza la expresión “otra forma de vida”,  que podría interpretarse 
como un eufemismo777. Además, presentan una estructura paralela: 
En la Medea:  ™j ¥llo scÁm’ ¢post£ntej b…ou. 
En el Ion:       e„j ¥llaj biÒtou k£teisi morf£j. 
 
En ambos casos se utiliza un verbo que indica la idea de marcharse; 
mientras que en el Ion el verbo kavteimi es más claro porque indica la idea de 
“bajar” y para los griegos el mundo de los muertos se sitúa siempre abajo, en la 
Medea el verbo ajfivsthmi presenta la idea de “irse” y “alejarse” de una manera 
más neutra. Esto posiblemente se debe a que Eurípides deseaba mantener la 
ambigüedad de estos versos, que hemos señalado antes y que sería insostenible si 
se añade un matiz como en el Ion. 
El resto de la frase es muy semejante en los dos casos: se utiliza una 
variante de la misma preposición que indica dirección hacia donde, ej" y eij", 
seguida del adjetivo a[llo" que complementa a una palabra que significa 
“forma”, sch'ma en la Medea y morfhv en el Ion, complementada por el término 
“vida” en genitivo, bivou y biovtou, respectivamente. 
La clave podría encontrarse en la palabra “vida”, pues la concepción de la 
religión olímpica presenta la muerte como paso a un estado de inconsciencia que 
nos hace semejantes a sombras, y que de ninguna manera puede considerarse 
                                                 
777 Mastronarde (2002) 336. 
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como una forma de vida. Sin embargo, la paradoja que se encuentra en estos dos 
pasajes al llamar vida a la muerte, es propia de religiones salvacionistas, como el 
orfismo, que predican la existencia de una verdadera vida tras la muerte778. Sobre 
este asunto no vamos a insistir más porque ya hemos profundizado en sus 
diversos aspectos a lo largo de todo este capítulo dedicado a la escatología779, 
aportando testimonios como las láminas de Olbia, algunas laminillas órficas de 
oro (OFF 476. 11, 485-486. 1-2, 487. 4, 488. 8, 491. 4), Platón Gorgias 492e-
493c o los propios pasajes de Eurípides que hemos tratado en los anteriores 
apartados. 
Por último podemos destacar algunas coincidencias que se dan entre estos 
pasajes de la Medea y del Ion y otros que hemos tratado en apartados anteriores. 
Así, el verso 195 del Hipólito dice: 
di’ ¢peirosÚnhn ¥llou biÒtou 
  por falta de experiencia de otra vida780 (E. Hipp. 195).  
 
Igualmente la expresión  a[llou biovtou se refiere a la muerte, entendida 
como el acceso a una forma de existencia post mortem.   
Por otra parte, también hallamos semejanzas entre los dos pasajes que 
estamos tratando, sobre todo los versos 1038-1039 de la Medea, y los versos 
968ss del Reso, donde se dice: 
     oÙ g¦r ™j taÙtÒn pote  
      oÜt’ eŁsin oÜte mhtrÕj Ôyetai dšmaj·  
      kruptÕj d’ ™n ¥ntroij tÁj ØpargÚrou cqonÕj   970 
      ¢nqrwpoda…mwn ke…setai blšpwn f£oj (...)        
 
…pues nunca más volverá aquí ni verá de nuevo a su madre, sino que oculto en 
los antros de la tierra rica en plata, al hacerse divino el que antes fue hombre, yacerá 
viendo la luz, (…) ([E]. Rh. 968-971) 
 
Casi con las mismas palabras con que Medea dice que sus hijos ya no 
volverán jamás a ver a su madre, en el Reso la Musa afirma que su hijo no 
volverá nunca a verla. Medea sólo añade que ello se debe a que sus hijos (al 
                                                 
778 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
779 Sobre todo vid. § 14. 2. 1. Poliído fr. 638 Kannicht. 
780 Para un comentario completo de este verso vid. § 14. 3. La experiencia de la muerte. 
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morir) van a marchar a otra forma de vida, mientras que la Musa describe de una 
manera más detallada en qué consiste esa vida post mortem: supone un cambio 
de estatus, el paso de hombre a dios que anuncian las laminillas órficas781. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
781 Para un comentario detallado de los versos 962ss del Reso en relación a la 
escatología órfica vid. § 14. 4.  Reso 962ss, un destino especial en el Más Allá. 
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14. 6. Fr. 912 Kannicht  de los Cretenses (OF 458) 
 
14. 6. 1. Introducción 
En este apartado pretendemos llevar a cabo un estudio completo del Fr. 
912 Kannicht, que hasta el momento ha llamado poco la atención de los 
estudiosos, pero que, sin embargo, es de gran interés para intentar vislumbrar 
cuál pudo ser la visión que Eurípides transmitió en sus tragedias respecto a una 
religión al margen de la polis, como es el orfismo. Este Fr. 912 no sólo parece 
presentar influencias de las ideas escatológicas órficas, sino que contiene 
también otros muchos detalles que podrían señalar a otros puntos de la doctrina 
órfica. 
El pasaje ha sido transmitido por Clemente de Alejandría y de manera 
parcial, los tres primeros versos, por Sátiro782. Ambos atribuyen sin dudas el 
fragmento a Eurípides, pero no especifican la tragedia a la que pertenece. 
Hemos estructurado su estudio en tres partes. Al final de cada una de 
ellas hemos añadido una serie de reflexiones a modo de conclusiones 
independientes. 
La primera parte consta de un análisis exhaustivo del texto en sí mismo 
tal como se nos ha transmitido, es decir, sin tener en cuenta el contexto de 
ninguna tragedia a la que pudiera pertenecer783. Este análisis se centra en los 
problemas textuales y en la interpretación del pasaje en relación a las ideas 
religiosas que contiene. 
En la segunda parte se lleva a cabo una comparación del verso 9 de 
nuestro fragmento, que es su punto más oscuro y discutido, con la columna 6 del 
Papiro de Derveni, uno de los más importantes documentos para el estudio del 
orfismo. Con ello se intenta arrojar luz a la difícil interpretación de este verso 9 y 
determinar la identidad de las yucaiv que allí aparecen. Se trata de un punto 
                                                 
782 Clem. Al. Strom. 5. 11. 70. 2ss; Satyr. Vit. Eur. Fr. 37 III 9-14. 
783 Consideran que el pasaje pertenece a los Cretenses: Valckenaer (1767) 42, Casadio 
(1990) 286 y Jouan-Van Looy (2000) 332. Por otra parte piensan que podría pertenecer al 
Pirítoo: Powell-Barber (1921) 217 y Cantarella (1964, con bibliografía anterior) 89-90. Nauck 
(1926) y Kannicht (2004) lo incluyen como incertarum fabularum fragmenta (Fr. 912), y Méhat 
(1991) propone que podría formar parte del Edipo perdido de Eurípides. Para una visión más 
detallada de este tema vid. § 14. 6. 4. 1. Breve historia de la atribución del fr. 912.  
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fundamental para la interpretación del texto en conjunto y de su esquema 
religioso. 
En el tercer apartado, tras una revisión previa de las distintas hipótesis 
respecto a la tragedia a la que se podría atribuir el Fr. 912 Kannicht, tanto el 
análisis del texto en sí mismo, llevado a cabo en el primer apartado, como el de 
los puntos de contacto con el Fr. 472 de los Cretenses, nos llevan a considerar 
que lo más verosímil es que el fragmento pertenezca a esa tragedia. A 
continuación se intenta ubicar el fragmento en la trama de la tragedia, ponerlo en 
contexto y determinar su posible relación con la religión en Creta. 
 
 
14. 6. 2. Análisis del Fr. 912 Kannicht 
 
14. 6. 2. 1. Cuestiones previas  
La gran dificultad del Fr. 912 Kannicht está en la interpretación del 
cuadro religioso e ideológico que presenta, pues Sátiro y Clemente784 lo citan 
según su conveniencia para tomarlo como base de dos argumentos dispares: así, 
el primero considera que los tres primeros versos, que cita junto con otros de 
Eurípides785, sirven para probar la influencia de Anaxágoras en la obra del 
trágico. Por su parte, el segundo introduce su cita como prueba de que algunos 
de los griegos testimoniaron ya, sin saberlo, algunas de las doctrinas básicas del 
cristianismo. Ve una alusión a Dios padre e Hijo como Cristo Salvador y hace así 
de Eurípides uno de los primeros precursores del cristianismo.  
 Como veremos, se han propuesto diferentes interpretaciones de las ideas 
religiosas que contiene este fragmento, en gran medida relacionadas con las 
distintas soluciones que se han intentado dar a los problemas textuales (la 
identificación de la tragedia a la que podía pertenecer el texto, la posible 
existencia de una laguna entre los versos 5 y 6, y el enrevesado verso 9). En los 
siguientes apartados intentaremos determinar el esquema religioso de estos 
versos, el tipo de plegaria que contienen y el dios o dioses a los que se invoca. 
                                                 
784 Vid. n. 782. 
785 E. Tr. 885ss y Fr. 593 Kannicht que podría pertenecer al Pirítoo. 
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14. 6. 2. 2. El texto 
A lo largo de los siguientes apartados comentaremos los problemas 
textuales más significativos del Fr. 912 Kannicht y explicaremos las distintas 
soluciones que se les puede dar y, llegado el caso, por qué se ha optado por una 
opción u otra. 
También incluimos aquí las palabras que Clemente de Alejandría utiliza 
para citar el texto, pues pueden ser valiosas, como veremos, a la hora de 
interpretar las distintas lecturas posibles. 
Clemente de Alejandría, Strom. 5. 11. 70. 2ss: 
p£nu qaumastîj Ð ™pˆ tÁj skhnÁj filÒsofoj EÙrip…dhj to‹j 
proeirhmšnoij ¹m‹n sunwidÕj di¦ toÚtwn eØr…sketai, patšra kaˆ uƒÕn ¤ma oÙk 
oŁd’ Ópwj a„nissÒmenoj· (vv. 1-5) Ðlok£rpwma g¦r Øpłr ¹mîn ¥poron qàma Ð 
CristÒj. kaˆ Óti tÕn swtÁra aÙtÕn oÙk e„dëj lšgei, safłj poi»sei ™p£gwn· (vv. 
6-8) œpeita ¥ntikruj lšgei· (vv. 9-13). 
 
Muy sorprendentemente el filósofo sobre la escena que es Eurípides se encuentra 
conforme en estos versos con lo que nosotros hemos dicho antes, pues designa de 
manera indirecta, no sé cómo, al Padre y al Hijo (vv. 1-5). Pues la ofrenda de toda clase 
de frutos hecha por nosotros, víctima sin precio es Cristo. Y que (Eurípides) designa sin 
saberlo al Salvador en persona, claramente lo demostrará (vv. 6-8). A continuación dice 
abiertamente (vv. 9-13). 
 
     
soˆ tîi p£ntwn medšonti clo¾n  
pšlanÒn te fšrw, ZeÝj e‡t’ 'A…dhj  
ÑnomazÒmenoj stšrgeij· sÝ dš moi  
qus…an ¥puron pagkarpe…aj  
dšxai pl»rh procuta…an.     5 
* * * * 
sÝ g¦r œn te qeo‹j to‹j oÙran…daij  
skÁptron tÕ DiÕj metaceir…zeij  
cqon…wn t’ “A…dhi metšceij ¢rcÁj.  
pšmyon młn fîj yuc¦j ™nšrwn  
to‹j boulomšnoij ¥qlouj promaqe‹n    10 
pÒqen œblaston, t…j ·…za kakîn,  
t…na de‹ mak£rwn ™kqusamšnouj  
eØre‹n mÒcqwn ¢n£paulan.  
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A ti, el protector de todas las cosas, brotes y una torta te ofrezco, Zeus o Hades, 
según el nombre que prefieras. Y tú este sacrificio sin fuego acéptamelo, una ofrenda de 
toda clase de frutos, que contiene una libación. 
** ** 
Pues tú, entre todos los dioses celestes, administras el cetro de Zeus. Y 
compartes con Hades el poder subterráneo. Envía a la luz las almas de los muertos para 
los que quieren conocer las desdichas de dónde germinaron y cuál es la raíz de los 
males, y a cuál de los felices deben sacrificar para hallar un reposo de sus fatigas.  
 
 
14. 6. 2. 3. ¿El Fr. 912 Kannicht, un ritual necromántico? 
Algunos críticos786 han visto en este Fr. 912 un ejemplo de ritual 
necromántico, partiendo de la comparación que hizo Nauck del verso 9 con el 
630 de los Persas de Esquilo787. Aparentemente hay algunas semejanzas entre 
nuestro fragmento y los testimonios literarios de rituales necrománticos: así 
estudiosos como Mantziou (1990) 220, y posteriormente Méhat (1991) 117-18, 
han destacado que las ofrendas que aparecen en los versos 1-5 de nuestro 
fragmento, sacrificios incruentos que consisten en una libación, una torta, toda 
clase de frutos e incluso quizá brotes frescos788, son similares a las ofrendas que 
hace Atosa en los Persas para propiciar la aparición del espectro de Darío789, 
donde igualmente se mencionan una serie de libaciones (de miel, leche, vino y 
aceite) y, unos versos antes, una torta (pevlano"). 
Sin embargo, en mi opinión esas semejanzas no son tan destacables: 
Mantziou compara las libaciones que aparecen en los Persas con las del 
fragmento de Eurípides (aunque en éste último no se especifica la sustancia que 
                                                 
786 Mantziou (1990) 218-20; Méhat (1991)115-126; Ogden (2001) 168 n. 14, 169-171; 
Kannicht (2004) 919. 
787 Nauck (1926) 655-6. Vid. § 14. 6. 2. 8. El verso 9.  
788 Clemente ofrece la lectura cohvn (libación), mientras que Sátiro dice clovhn (brotes), 
que sería la lectio difficilior. Aún tomando esta última lectura, la libación estaría presente por 
medio del hapax del v. 5 procutaivan (que contiene una libación), tal como propone Mantziou 
(1990). 
789 A. Per. 598-680. Por su parte, también menciona Eurípides en IT 159-166 libaciones 
de leche, vino y miel en honor de Orestes, supuestamente muerto. 
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las componen) en el caso de que se tome la lectura cohvn en el primer verso790; si, 
por el contrario se acepta la lectura clovhn, Mantziou la hace comparable a las 
guirnaldas de flores (a[nqh plektav) del texto esquileo (v. 618). Respecto a la 
ofrenda de toda clase de frutos del Fr. 912 (pagkarpeiva) la considera semejante 
a la expresión ejlaiva" karpovn de Esquilo, aunque en mi opinión haría referencia 
a una libación de aceite, o, en todo caso, de aceitunas, más que a una ofrenda de 
toda clase de frutos. Por último señala que en el verso 524 de los Persas, Atosa 
menciona un pevlano" como ofrenda para los dioses y los muertos, pero no tiene 
en cuenta que esa ofrenda no forma parte del ritual, que comienza en el verso 
608, mediante el que se hace volver al mundo de los vivos al espectro de Darío, 
sino que en realidad lo que se pretende es hacer propicios a la tierra y a los 
muertos tras la gran derrota del ejército persa. Sin embargo, como veremos, 
también las ofrendas que aparecen en el fragmento de Eurípides coinciden con 
las que Platón menciona como propias de los que siguen el tipo de vida órfica791.  
Por otra parte, casi todos los testimonios de necromancia que poseemos, 
tanto del mundo griego como latino, tienen como base del ritual el sacrificio 
animal y la utilización de su sangre. Así lo encontramos por ejemplo en el 
testimonio más antiguo al respecto, la invocación de Tiresias en la Odisea, donde 
se inmolan gran cantidad de reses y un carnero negro792. 
Aunque son bastantes más los ejemplos que podríamos señalar en cuanto 
a la utilización de la sangre en este tipo de rituales793, considero más apropiado 
solamente citar aquí el testimonio del Edipo de Séneca, puesto que Méhat 
propone, basándose en este texto, que el Fr. 912 de Eurípides podría formar 
parte su Edipo perdido794: 
 
 
                                                 
790 Si no se acepta la lectura cohvn, las libaciones seguirían estando presentes mediante el 
hapax procutai'an del v. 5 que propone también Mantziou. Respecto a clohvn como un tipo de 
ofrenda órfica vid. n. 862.  
791 Pl. Lg. 782c. Vid. § 14. 6. 2. 4. Las ofrendas. 
792 Es muy común que se especifique el hecho de que los animales sacrificados sean de 
color negro. Cf. Ogden (2001) 171-173. 
793 Cf. Ogden (2001) 171-178. Podemos señalar que en E. Hec. 535 la ofrenda que 
apacigua a los muertos, en concreto a Aquiles, es la sangre de Políxena. 
794 En relación a la tragedia a la que este fragmento 912 Kannicht podría pertenecer vid. 
§ 14. 6. 4. Fr. 912 Kannicht (OF. 458) en los Cretenses. El orfismo en Creta.  
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Nec alta caeli quae levi pinna secant  390  
nec fibra vivis rapta pectoribus potest 
ciere nomen; alia temptanda est via: 
ipse evocandus noctis aeternae plagis, 
emissus Erebo ut caedis auctorem indicet. 
 
Tiresias: Ni las alturas del cielo que con veloces alas viajan, ni las entrañas 
arrancadas de un pecho vivo pueden revelar el nombre. Se debe intentar otro camino: a 
él en persona (sc. a Layo) hay que evocarlo desde las regiones de la noche eterna y 
hacerlo salir del Érebo para que nos señale el autor del asesinato (Sen. Oed. 390-394). 
 
Sanguinem libat focis 
solidasque pecudes urit et multo specum 
saturat cruore ; libat et niveum insuper  565 
lactis liquorem, fundit et Bacchum manu 
laeva canitque rursus ac terram ituens 
graviore manes voce et attonita citat. 
 
Hace sobre el fuego libaciones de sangre y quema reses enteras hasta llenar el 
hoyo con abundante sangre. Hace encima libaciones de nívea leche y derrama también 
el líquido de Baco con la mano izquierda; entona de nuevo los sortilegios y, mirando a 
tierra, convoca a los manes con voz más grave y atronadora (Sen. Oed. 564-568). 
 
Según Méhat el fragmento euripideo, como ocurre en la tragedia de 
Séneca, representaría el ritual necromántico llevado a cabo por Tiresias para 
preguntar al espectro de Layo quién fue el autor de su asesinato, y así poder 
acabar con la peste que asolaba la ciudad. Sin embargo, en mi opinión resulta 
muy aventurada esta afirmación, pues, además de que en nuestro fragmento no 
hay ninguna pista que pueda apuntar a los personajes de Edipo, Tiresias o Layo, 
tampoco se hace referencia a ningún sacrificio cruento (diferencia que Méhat 
explica debido a que la tragedia de Séneca no fue pensada para ponerse en 
escena, sino para ser recitada).  
Aunque el sacrificio cruento y la sangre están presentes en casi todos los 
testimonios literarios de rituales necrománticos, contamos con dos excepciones 
donde no aparecen estos elementos:  
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a) El primer caso es el de los Persas de Esquilo, donde se mencionan 
libaciones de miel, de leche, de vino y de aceite, y flores trenzadas: 
     toig¦r kšleuqon t»nd’ ¥neu t’ Ñchm£twn  
      clidÁj te tÁj p£roiqen ™k dÒmwn p£lin  
      œsteila, paidÕj patrˆ preumene‹j co¦j  
      fšrous’, ¤per nekro‹si meilikt»ria,    610 
      boÒj t’ ¢f’ ¡gnÁj leukÕn eÜpoton g£la,  
      tÁj t’ ¢nqemourgoà st£gma, pamfałj mšli,  
      lib£sin Ødrhla‹j parqšnou phgÁj mšta,  
      ¢k»ratÒn te mhtrÕj ¢gr…aj ¥po  
      potÒn, palai©j ¢mpšlou g£noj tÒde·    615 
      tÁj t’ a„łn ™n fÚlloisi qalloÚshj b…on  
      xanqÁj ™la…aj karpÕj eÙèdhj p£ra,  
      ¥nqh te plekt£, pamfÒrou ga…aj tškna. 
 
Atosa: ... Por eso he emprendido este camino sin carro y sin mi antiguo 
esplendor de nuevo desde el palacio, llevándole al padre de mi hijo libaciones que nos lo 
hagan propicio, las que apaciguan a los muertos: la agradable leche blanca de una vaca 
pura; el licor de la obrera que trabaja en las flores: la muy brillante miel rociada con 
agua corriente de una fuente virgen; la bebida pura procedente de una madre salvaje, 
este orgullo de una vid añosa; el fruto oloroso de la verde oliva frondosa, de vida 
perenne en sus hojas; y flores trenzadas nacidas de la tierra que todos los frutos produce 
(A. Pers. 607-618). 
 
 Ogden795, basándose en el testimonio de Esquilo, al que une el de nuestro 
fragmento euripideo, considera la posibilidad de que quizá el sacrificio cruento 
no fuera algo esencial en los rituales necrománticos, aunque también señala que 
la ausencia de este tipo de sacrificios se podría deber a la dificultad de 
representarlos en escena796. En mi opinión, tal como señala Broadhead797, ese 
hecho se podría deber a una intención de Esquilo por enaltecer al espectro de 
Darío, que acudiría a la llamada de su esposa sin necesidad de derramar sangre 
de ningún animal. Además hay que tener en cuenta que la invocación de Darío 
en los Persas es anómala en varios sentidos: además de no incluir ninguna 
                                                 
795 Ogden (2001) 171. 
796 Sin embargo, en el Fr. 273a Radt de los Psuchagogoi de Esquilo se menciona 
claramente el sacrificio de un animal y la ofrenda de su sangre a los muertos. 
797 Broadhead (1960) 305-309. 
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alusión a sacrificios cruentos, se desarrolla a plena luz del día, lo que no es 
frecuente en los rituales de invocación a los muertos798. Quizá Esquilo recree 
este tipo de ritual eliminando toda traza de magia o superstición para hacerlo más 
aceptable ante la religión estatal799.  
b) La segunda excepción es un testimonio de Filóstrato, VA. 4. 16, donde 
Apolonio de Tiana invoca al espíritu de Aquiles para consultarle acerca de varios 
asuntos sobre la guerra de Troya. Sin embargo, Apolonio no realiza el ritual a la 
manera griega, sino que, según afirma él,  recurre a la forma india de invocación 
a los héroes: 
¢ll’ oÙcˆ bÒqron eŁpen’ Odussšwj Ñrux£menoj, oÙdł ¢rnîn a†mati 
yucagwg»saj ™j di£lexin toà 'Acillšwj Ãlqon, ¢ll’ eÙx£menoj, ÐpÒsa to‹j 
¼rwsin 'Indo… fasin eÜcesqai, ð 'Acilleà, œfhn teqn£nai se oƒ polloˆ tîn 
¢nqrèpwn fas…n, ™gë dł oÙ xugcwrî tîi lÒgwi, oÙdł PuqagÒraj sof…aj ™mÁj 
prÒgonoj. e„ d¾ lhqeÚomen, de‹xon ¹m‹n tÕ seautoà eŁdoj. 
 
Pues no fue cavando el hoyo de Ulises, ni conjurando las almas con sangre de 
corderos como llegué a una conversación con Aquiles, sino suplicándole como los 
indios dicen que suplican a los héroes. “Aquiles”, dije, “la mayoría de los hombres 
aseguran que estás muerto, pero yo no estoy de acuerdo con esa idea, ni Pitágoras, 
ancestro de mi sabiduría. Si estamos en lo cierto, muéstranos tu propia figura” (Philostr. 
VA. 4. 16). 
 
 Filóstrato, al mencionar el hoyo de Ulises y el sacrificio de corderos, 
hace alusión a la manera de invocación necromántica que aparece en la Odisea, 
en donde el sacrificio y la sangre son elementos fundamentales; ello parece 
indicar que ésta sería la forma “normal” de proceder en este tipo de rituales800. 
Apolonio en su invocación recalca que hace uso de un ritual ajeno al mundo 
griego, en el que no hace falta sacrificar ningún animal ni emplear su sangre, 
contrastando con lo que sería la forma de proceder habitual en el mundo griego. 
Dado que, incluso en la propia súplica a Aquiles, Apolonio se declara seguidor 
                                                 
798 Broadhead (1960) 305-306; Ogden (2001) 166-168. Éste último sugiere que podría 
deberse a la norma de que la acción de la tragedia debe desarrollarse en el periodo de tiempo de 
un sólo día. 
799 Lawson (1934) 80-82; Broadhead (1960) 305-306. 
800 Ogden (2001) 171. 
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de Pitágoras, es posible que no llevara a cabo ningún sacrificio cruento por 
respeto a los preceptos de vida orfico-pitagóricos. 
La sangre y el sacrificio de ganado debían de ser, pues, los elementos más 
importantes en la necromancia puesto que todos los testimonios literarios al 
respecto hacen referencia a ellos, excepto los dos casos que acabamos de señalar, 
que, sin embargo, podrían tener una explicación aceptable para cada uno de 
ellos. 
 Por otra parte, otra diferencia que podríamos encontrar entre el 
fragmento euripideo y los testimonios de rituales necrománticos está en el hecho 
de que en éstos se suele invocar a un alma en concreto, mientras que en el 
fragmento euripideo se encuentra una referencia general a las almas de los 
muertos. Como se ha visto en los textos anteriores, en la Odisea Ulises invoca al 
alma de Tiresias en concreto, En el Edipo de Séneca se desea hablar con el 
espectro de Layo, en la Vida de Apolonio de Tiana se consulta a Aquiles y en los 
Persas es al alma de Darío a quien desean pedir consejo porque el ejército persa 
ha perecido casi por completo en la lucha contra los griegos801. Es precisamente 
la comparación del verso 9 del fragmento euripideo, tal como lo reconstruye 
Nauck802, con el 630 de los Persas lo que ha llevado a pensar que aquél también 
podría ser una invocación necromántica. Sin embargo, me parece importante 
señalar que en el verso de los Persas se pide a los dioses subterráneos que 
permitan salir del Hades un alma en concreto, la de Darío, pues sólo ella podría 
darles alguna solución a sus males. Por el contrario, en el fragmento de Eurípides 
se le demanda a la divinidad que envíe al mundo de los vivos a las almas de los 
muertos, que informarán a los hombres acerca del origen de los males y de cómo 
poner fin al sufrimiento.  
                                                 
801 Es cierto que en el caso de la Odisea y del Edipo de Séneca, el sistema de invocación 
es ligeramente distinto al de los Persas: en esos dos casos, a través de los sacrificios y el hoyo en 
el suelo se consigue que acuda una horda de habitantes del Hades, pero en el primer caso, Ulises 
aguarda la llegada de Tiresias, pues él debe ser quien beba de la sangre en primer lugar, y en el 
segundo caso, el adivino llama repetidas veces al alma de Layo hasta que de entre la turba 
infernal acude a la llamada para indicar quién fue su asesino. 
802 Hay que tener en cuenta que el verso 9 puede ser leído de distintas maneras. Vid.  § 14. 
6. 2. 8. El verso 9, donde recogemos, entre otras, la reconstrucción de Nauck. Tanto la de Nauck, 
como otras interpretaciones posteriores (Mantziou y Méhat) se basan directamente en el verso 
630 de los Persas. 
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Otro problema que impediría considerar que el fragmento 912 contiene 
un ritual al estilo del de los Persas es la presencia del verbo promaqei'n, cuyo 
significado es “saber antes”, “saber de antemano”803, pues dentro del contexto 
escatológico y mistérico que, en mi opinión, presenta el fragmento haría 
referencia a adquirir ese conocimiento antes de que llegue el momento de la 
muerte. Pero si se considera que se trata de un ritual necromántico para consultar 
por ejemplo al alma de Layo804, no tendría sentido ninguno la utilización de ese 
preverbio.  
Basándome en todos estos detalles considero que el fragmento de 
Eurípides es algo distinto a un ritual necromántico: podría tratarse de una 
recreación del trágico de lo que sería una plegaria para una revelación religiosa 
dentro del marco del orfismo, pues, como demostraremos en los siguientes 
apartados son muchas las coincidencias con esta religión mistérica y no tantas 
como pudiera parecer a simple vista con un ritual como el de los Persas. 
 
 
14. 6. 2. 4. Las ofrendas 
En los versos 1-5 del Fr. 912 Kannicht, se invoca a una divinidad y se le 
pide que acepte unas ofrendas que consisten, como ya antes hemos indicado, en 
una libación, una torta, toda clase de frutos y quizá brotes frescos805. Son 
sacrificios que no implican derramamiento de sangre, que “no necesitan 
fuego”806. Estas ofrendas concuerdan a la perfección con las propiciadas por los 
órficos de acuerdo con sus creencias. Y también con esas creencias parecen 
                                                 
803 Méhat (1991) 116 explica este verbo diciendo: le préverbe y a sans doute une valeur 
analogue â celle qu’il a dans pro-fhvth": il pourrait s’entendre: “apprendre” avec la nuance “par 
une prophétie”, plutôt que “apprendre à l’avance”. Sin embargo, considero que se trata de una 
explicación débil, puesto que el preverbio pro- significa en la mayoría de los casos “antes”, y 
entiendo que podría tener este mismo valor en pro-fhvth", es decir, “el que dice algo antes (de 
que pase)”. Además en casi todos los verbos compuestos con el preverbio pro- , éste añade el 
valor de antelación.  
804 Hipótesis propuesta por Méhat (1991) 120. 
805 Vid. n. 788. 
806 Clemente transmite la lectura qusivan a[poron, que unánimemente ha sido corregida 
por a[puron. Quizá Clemente lo habría modificado de manera involuntaria, porque aún tuviera en 
mente un texto de Platón (R. 378a) que cita un poco antes (Strom. 5. 66. 4. 1ss) y en donde 
aparece la expresión a[poron qu'ma; pero también podría ser una modificación deliberada que 
permitiría a Clemente “cristianizar” el texto, pues interpreta esta qusivan a[poron como una 
alusión a Cristo salvador. Cf. Le Boulluec (1981) 241. 
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encajar otros elementos que se encuentran en estos versos, como iremos viendo. 
Platón, en Lg. 782c recoge la forma de sacrificio órfico con un vocabulario muy 
semejante al del fragmento de Eurípides:  
TÕ dł m¾n qÚein ¢nqrèpouj ¢ll»louj œti kaˆ nàn paramšnon Ðrîmen 
pollo‹j· kaˆ toÙnant…on ¢koÚomen ™n ¥lloij, Óte oÙdł boÕj ™tÒlmwn młn 
geÚesqai, qÚmat£ te oÙk Ãn to‹j qeo‹si zîia, pšlanoi dł kaˆ mšliti karpoˆ 
dedeumšnoi kaˆ toiaàta ¥lla ¡gn¦ qÚmata, sarkîn d’ ¢pe…conto æj oÙc Ósion 
×n ™sq…ein oÙdł toÝj tîn qeîn bwmoÝj a†mati mia…nein, ¢ll¦ 'Orfiko… tinej 
legÒmenoi b…oi ™g…gnonto ¹mîn to‹j tÒte, ¢yÚcwn młn ™cÒmenoi p£ntwn, ™myÚcwn 
dł toÙnant…on p£ntwn ¢pecÒmenoi.  
 
Vemos que todavía para muchos persiste incluso ahora el hecho de que los 
hombres se sacrifiquen unos a otros; y entre otros escuchamos lo contrario, cuando no se 
atrevían a probar vaca, y los sacrificios a los dioses no eran animales, sino tortas y de 
frutos bañados en miel, y otras ofrendas puras similares, y se apartaban de la carne por 
que no era piadoso comerla ni manchar con sangre los altares de los dioses, pero algunos 
de los nuestros llevaban en aquel entonces las formas de vida llamadas órficas, tomando 
todo lo sin alma y, por el contrario, apartándose de todo lo que tiene alma (Pl. Lg. 782c). 
 
Platón describe como elemento central en la forma de vida órfica el 
hecho de hacer sacrificios puros (aJgna; quvmata), es decir, incruentos. Cita como 
ejemplos de este tipo de ofrendas tortas (pevlanoi) y frutos bañados en miel 
(mevliti karpoi; dedoumevnoi), que coinciden con las ofrendas que Eurípides 
menciona (pevlano" y pagkarpeiva"). Además especifica que se trata de 
sacrificios puros en cuanto a que son ofrendas desprovistas de alma (a[yuca)807. 
Platón no menciona directamente ninguna libación (aunque quizá se podría 
entender como tal la miel que baña los frutos); en el texto de Eurípides aparece la 
libación, bien en el verso 1 si se acepta la lectura cohvn, bien en el 5 con la 
propuesta procutaivan808, pero no se especifica la sustancia vertida. Podría 
tratarse de miel, coincidiendo con Platón, pero también encontramos otros 
testimonios de ofrendas a[yuca acompañadas de libaciones dentro del ámbito 
                                                 
807 Los términos a[yuca y e[myuca podrían considerarse tecnicismos dentro del orfismo y 
el pitagorismo, como prueban la multitud de fuentes que los usan para referirse a la dieta orfico-
pitagórica: Pl. Lg. 782c; Porph. Abst. 2. 36; Philostr. VA. 6. 11; y entre los cómicos: Aristopho 
Fr. 12 K-A; Alex. Fr. 223 K-A; Alex. Fr. 27 K-A; Antiph. Iun. Fr. 133 K-A; Mnesim. Fr. 1 K-
A. 
808 Propuesta de Mantziou (1990). 
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órfico: referencias directas al agua y la leche809 hay en el Papiro de Derveni col. 
6. 5ss: 
to‹<j> dł  
ƒero‹[j] ™pispšndousin Û[dw]r kaˆ g£la, ™x ïnper kaˆ t¦j  
co¦j poioàsi.  
Sobre las ofrendas vierten agua y leche, con las cuales hacen también las 
libaciones (P.Derv. col. 6. 5-7). 
 
También tenemos menciones del vino que podrían entenderse como 
alusiones a libaciones de vino en el ritual órfico810.  
 
 
14. 6. 2. 5. Laguna entre los versos 5 y 6 
Antes de tratar de identificar a las divinidades a las que se invoca, nos 
centraremos en un problema textual de gran importancia en este sentido: la 
mayoría de los autores consideran que los trece versos del texto componen un 
sólo fragmento sin solución de continuidad811; Lagrange, por el contrario, opina 
que podría existir una laguna entre los versos 5 y 6812. 
Según la primera opción, tanto las ofrendas de los primeros versos, como 
la súplica de los versos 9ss, irían dirigidas a un mismo dios, que administra el 
cetro de Zeus y comparte con Hades el poder subterráneo (cf. vv. 7-8). Puesto 
que su ámbito de poder sería igual al de esas dos divinidades, podría ser llamado 
Hades o Zeus, según el nombre que prefiera (cf. vv. 2-3). Por tanto, todo el 
pasaje se dirigiría a una única divinidad, que no sería ni Hades, ni Zeus, sino 
Zagreo813 o Hermes814.  
                                                 
809 En las laminillas de Pelina (OFF 485-486) encontramos la fórmula de 
bienaventuranza: “Toro, te precipitaste en la leche. Raudo te precipitaste en la leche. Carnero 
caíste en la leche” y en dos de Turios: “Cabrito, en la leche caíste” (OF 487) y “Cabrito, en la 
leche caí” (OF 488). Se ha interpretado que podrían hacer referencia a un ritual en el que se 
libaría y consumiría leche por parte del iniciado para representar su renacimiento, como lactante, 
en la nueva vida. Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 107ss. 
810 Que el vino debió de ser un elemento importante en el ritual órfico lo apoyan algunos 
testimonios: OFF 485-486 (lam. Pelina); P.Gurob 25; Pl. R. 363cd; D. 18. 259, 19. 199; Plu. 
Comp. Cimon. et Luc. 1. 2.; Clem. Al. Prot. 2. 15. 3. Cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 310ss. 
811 Harrison (1903a) 480ss; Nauck (1926) 655-6; Mantziou (1990); Jouan-Van Looy 
(2000) 332; Kannicht (2004) 919. 
812 Lagrange (1937) 66ss. 
813 Harrison (1903a) 480ss opina que se trata de Zagreo, que dentro del orfismo se 
identifica con su padre Zeus, convirtiéndose casi en una única divinidad todopoderosa. 
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Sin embargo, me resulta mucho más verosímil la segunda opción, 
entender que son dos fragmentos distintos, es decir, que hay una laguna entre los 
versos 5 y 6. Pues incluso en la manera que tiene Clemente de citar los versos 
euripideos podría vislumbrarse que se tratara de dos tiradas de versos que no se 
seguirían una inmediatamente a la otra en la tragedia815: tras citar los versos 1-5 
da una explicación cristianizante de ellos afirmando que la ofrenda sin precio que 
menciona Eurípides es en realidad una metáfora que hace alusión a Cristo. Al 
hilo de esta afirmación incluye la cita de los versos 6-8, en los que según él se 
designa a Cristo en persona, pero nada indica que éstos fueran inmediatamente 
posteriores a los versos 1-5, pues introduce la frase con kai; o{ti. Sin embargo los 
versos 9-13 que cita a continuación si debían de formar un único pasaje con los 
6-8 pues utiliza el adverbio e[peita para introducirlos.   
Desde este punto de vista, si consideramos que son dos fragmentos 
distintos, los primeros cinco versos son una invocación a Zeus-Hades, dios 
omnipotente, mientras que los versos 6ss están dirigidos a otra divinidad, que ha 
heredado de Zeus el poder supremo y que además comparte con Hades el poder 
subterráneo816. Este dios no puede ser otro más que Dioniso Zagreo, como 
intentaremos demostrar en los siguientes apartados.  
 
 
14. 6. 2. 6. Zeus o Hades 
Respecto a la divinidad que se menciona en el fragmento como 
destinataria de esas ofrendas, se la invoca como “Zeus o Hades, según el nombre 
que prefieras”. Esta característica coincide con la fuerte tendencia al sincretismo 
de los dioses que se da en el orfismo; así en OF 488. 2 podría estar identificado 
                                                                                                                                    
814 Mantziou (1990) 220ss propone que sea Hermes psicopompo, pues su poder es tanto 
celeste como infernal. Sigue esta hipótesis también Méhat (1991) 119. 
815 Vid. § 14. 6. 2. 2. El texto. Clem. Al. Strom. 5. 11. 70. 2ss: p£nu qaumastîj Ð ™pˆ 
tÁj skhnÁj filÒsofoj EÙrip…dhj to‹j proeirhmšnoij ¹m‹n sunwidÕj di¦ toÚtwn 
eØr…sketai, patšra kaˆ uƒÕn ¤ma oÙk oŁd’ Ópwj a„nissÒmenoj· (vv. 1-5) Ðlok£rpwma g¦r 
Øpłr ¹mîn ¥poron qàma Ð CristÒj. kaˆ Óti tÕn swtÁra aÙtÕn oÙk e„dëj lšgei, safłj 
poi»sei ™p£gwn· (vv. 6-8) œpeita ¥ntikruj lšgei· (vv. 9-13).  
816 Cf. Casadio (1990) 286. 
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Zeus ctonio con el dios infernal, aunque nombrado de forma eufemística 
Eucles817. 
En nuestro fragmento Zeus y Hades se funden en una única divinidad 
todopoderosa, a la que además se califica como “protector de todas las cosas” 
(pavntwn medevonti). Este mismo epíteto (to;n medevonta) lo encontramos 
aplicado a Zeus en OF 377. 16, y de manera parecida vemos que en otros 
fragmentos órficos se le denomina soberano, rector o señor de todas las cosas818. 
El orfismo insistía en la unidad y omnipotencia de Zeus que ostenta el poder 
supremo y recrea el mundo de una manera racional819. 
El fragmento podría referirse a este Zeus omnipotente, aunque pondría en 
relieve su faceta ctónica mediante su identificación con Hades. 
 
 
14. 6. 2. 7. El dios innominado 
En los versos siguientes (6-8) se invoca a una divinidad cuyo nombre no 
aparece, pero sí una serie de rasgos que la caracterizan: administra el cetro de 
Zeus y comparte el poder subterráneo con Hades. Considero que se trata de una 
alusión a Dioniso Zagreo, como ya antes han señalado muchos estudiosos820. 
Puesto que Clemente cita los versos de Eurípides para ejemplificar, dentro de su 
visión cristiana, una alusión a Dios Padre e Hijo, en su faceta de Cristo 
Salvador821, debía haber algún elemento en el texto que suscitara esa 
interpretación. Podría tratarse de una plegaria a Zeus y a cualquier dios hijo 
suyo822, pero el hecho de que Clemente identifique a esa divinidad con el 
Salvador, junto con los rasgos de ese dios y los datos que a continuación 
                                                 
817 Así lo consideran Bücheler (1881) 331ss, Schwyzer (1935) 111 y Nilsson (1943) 
551. Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 139ss. 
818 OFF 14; 31; 243; 377; 378. 
819 Según el Papiro de Derveni (OF 8. 12-17) Zeus se traga el pene de Cielo y así se 
retrotrae a una generación anterior a la primera para convertirse en el nuevo creador. Gesta de 
nuevo todas las cosas en su interior y las vuelve a “dar a luz” pero esta vez dentro de un orden 
racional del que Zeus se convierte en el dios supremo. Cf. Bernabé (1999b), (2002a). 
820 Nestle (1901); Harrison (1903a) 480ss; Masqueray (1908) 197; Lagrange (1937) 
66ss; Fauth (1967) 2241ss; Casadio (1990) 286. Aunque sólo Lagrange considera que podría 
haber una laguna entre los versos 5 y 6 y que por tanto se trataría de dos plegarias dirigidas a dos 
dioses distintos: la primera a Zeus y la segunda a Dioniso. 
821 Vid. §14. 6. 2. 2. El texto.  
822 Así Mantziou (1990) y Méhat (1991) consideran que podría tratarse de Hermes. 
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aparecen en el fragmento, hacen ubicar esa referencia dentro del marco de 
creencias órficas e identificar a ese dios hijo con Dioniso Zagreo. 
Por un lado, el cetro de Zeus simboliza el poder supremo. Según la 
teogonía de Hesíodo823, el último y definitivo reinado divino es el de Zeus, pero 
en las teogonías órficas se innova al añadir, tras el reinado de Zeus, el de 
Dioniso. Así, en el OF 299 I, Proclo dice que Zeus entrega a Dioniso su cetro, lo 
que le convierte en el supremo soberano. Además utiliza un compuesto del 
mismo verbo (ejgceirivzw) que usa Eurípides:  
kaˆ Ð DiÒnusoj <Ð> teleuta‹oj qeîn basileÝj par¦ toà DiÒj· Ð g¦r 
pat¾r ƒdrÚei te aÙtÕn ™n tîi basile…wi qrÒnwi kaˆ ™gceir…zei tÕ skÁptron kaˆ 
basilša poie‹ tîn ™gkosm…wn ¡p£ntwn qeîn·  
klàte, qeo…: tÒnd' Ümmin ™gë basilÁa t…qhmi  
¢qan£toij kaˆ prwt…staj tim¦j nšmw aÙtîi  
ka…per ™Ònti nšwi kaˆ nhp…wi e„lapinastÁi 
 
Y Dioniso, el último rey de los dioses, después de Zeus. Pues el padre lo instala 
en el trono regio y pone en sus manos el cetro (ejgceirivzei to; skh'ptron) y lo hace rey 
de todos los dioses encósmicos. Y Zeus les dice a los dioses jóvenes: “Oídme, dioses, es 
a éste a quien yo os doy como rey a vosotros, los inmortales, y le asigno los 
primerísimos honores, aunque es joven y un niño aficionado a las fiestas” (Procl. in Pl. 
Cra.  55. 5 Pasquali = OF 299 I). 
 
Es cierto que el cetro como símbolo del poder divino se encuentra 
también fuera de la literatura órfica, pero es dentro de las teogonías órficas donde 
desempeña un papel más destacado824 y es el símbolo de la sucesión de poderes 
que culmina con Dioniso. 
Por otro lado, se caracteriza esta divinidad por compartir con Hades el 
poder de ultratumba. Dentro del orfismo, Dioniso desempeña un papel 
fundamental en la liberación del alma en el Más Allá (por ello uno de sus 
epítetos es Luseuv"825), pues él fue la víctima del crimen de los Titanes y es él 
                                                 
823 Hes. Th. 884ss y 892ss .  
824 Sobre el cetro habla el OF 165: “En efecto, Fanes fue el primero que construye el 
cetro”. La primera en heredarlo fue Noche: “Y su distinguido cetro, en las manos de la diosa 
Noche lo puso, para que ostentara regia dignidad” (OF 168). Zeus lo poseyó antes de 
entregárselo a Dioniso: “Por eso se dice que es de Zeus el cetro” (OF 230). Cf. Bernabé (2003a) 
136-138, 157. 
825 Cf. Calame (1995) 24ss. 
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quien en última instancia debe absolver a los hombres de esa falta de sus 
antepasados. Así lo observamos en las laminillas de Pelina: 
e„pe‹n FersefÒnai s' Óti B<£k>cioj aÙtÕj œluse. 
Di a Perséfone que el propio Baco te liberó (OFF 485-486. 2)826. 
 
Según estas laminillas, Dioniso es el responsable de la liberación del 
alma del hombre, en una primera fase, durante la vida, como guía en los ritos 
iniciáticos, y en una segunda y definitiva, tras la muerte, como auxiliar del 
iniciado en el paso de lo humano a lo divino. 
El carácter ctónico de Dioniso le viene marcado desde su nacimiento, 
pues según OF 89 I, Zeus tomó la forma de una serpiente para engendrarlo. Por 
otra parte, Heráclito Fr. 50 Marc. (22 B. 15 D.-K.) identifica a Hades con 
Dioniso dentro de los ritos báquicos. 
También en una cratera funeraria apulia conservada en Toledo (Ohio)827, 
encontramos a Dioniso estrechando la mano de Hades ante la atenta mirada de 
Perséfone y de Hermes. Queda así plasmado con este gesto un pacto entre 
Dioniso y el dios infernal; Dioniso media por sus iniciados y pacta con Hades la 
liberación de éstos tras la muerte. 
Así pues, ante todos estos datos, parece lo más verosímil que el dios 
innominado del fragmento de Eurípides sea Dioniso Zagreo. Pero prosigamos 
con el análisis de uno de los puntos más complicados del pasaje, la súplica a esa 
divinidad. 
 
 
14. 6. 2. 8. El verso 9 
Conviene examinar el controvertido verso 9, donde se le pide a la 
divinidad que facilite a aquellos que lo deseen una serie de conocimientos. 
Clemente lo transmite como pevmyon me;n fw'" yuca;" ajnevrwn /  toi'"   
boulomevnoi" a[qlou" promaqei'n. Dada la sintaxis forzada que así presenta el 
verso, se podrían dar distintas propuestas de corrección, que a su vez producen 
                                                 
826 Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 101-107, que realiza un amplio comentario sobre el 
papel ctónico de Dioniso como liberador de las almas. 
827 Kossatz-Deissmann (1994) nº 70. Cf. Johnston-Mc Niven (1996) 25-36; Olmos 
(2001) 304-307. 
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diferentes interpretaciones del texto. Se puede decir que hay tres líneas básicas al 
respecto: 
 
1) Una de las posibles lecturas sería pevmyon me;n fw'" yuca'" ejnevrwn828, 
en donde sólo hay que variar el caso de yucav", en acusativo, a yuca'", en 
genitivo, y que aceptar la propuesta de Nauck de corregir ajnevrwn por ejnevrwn. El 
texto se traduciría como “envía la luz del alma de los muertos a los que quieren 
conocer de antemano...” La luz tomaría aquí el sentido de “conocimiento”, un 
saber que sólo sería posible adquirir tras la muerte (por ello se pide la luz del 
alma de los muertos) y que se demanda conocer en vida mediante una especie de 
revelación divina, dirigida sólo a los iniciados, es decir a aquellos que desean 
saberlo de antemano. En promaqei'n el preverbio señala antelación: se desea 
adquirir antes de la muerte un conocimiento que proporcionará un destino mejor 
tras la muerte. Los ritos mistéricos eran como un ensayo de la propia muerte; en 
ellos se transmitía un conocimiento revelado en relación a lo que sucede en el 
Más Allá, gracias al cual los iniciados, cuando llegara el momento verdadero de 
la muerte, se diferenciarían de los que no lo son y accederían a la verdadera vida. 
 
2) Lagrange propone la lectura  pevmyon  me;n  fw'"  yucai'" ajnevrwn,  
con la que regulariza el régimen de pevmpw con un dativo-complemento 
indirecto. Sin embargo, la formación de este verbo con doble acusativo está 
atestiguada en tragedia829: 
 En Edipo Rey encontramos: 
™xikšteuse tÁj ™mÁj ceirÕj qigën    760  
¢groÚj sfe pšmyai k¢pˆ poimn…wn nom£j 
 
Me suplicó encarecidamente cogiendo mi mano que le enviara a los campos y 
al pastoreo de rebaños (S. OT. 760-761). 
                                                 
828 Esta posibilidad la encontramos apuntada en la traducción de Duclos (Paris, 1954) 
que recogen Jouan-Van Looy en su edición (p. 332). Sin embargo Duclos traduce: “envoie la 
lumiére de l’âme à ceux qui veulent apprendre...” sin especificar si el alma es de los hombres 
(ajnevrwn) o de los muertos (ejnevrwn, tal como propone Nauck) y con un sentido distinto al que 
proponemos nosotros en este punto 1.  
829 Cf. Le Boulluec (1981) 241. En ambos casos el acusativo-complemento directo es un 
pronombre personal, y el otro acusativo indica dirección. En cuanto a la ambigüedad al respecto 
en el pasaje euripideo Vid. n. 832. 
 365 
 También en Edipo en Colono hay una construcción semejante: 
... Q»baj d’ ¹m©j  
         t¦j çgug…ouj pšmyon…  
Envíanos a nosotras a la antiquísima Tebas (S. OC. 1769-1770).  
 
Aunque la estructura queda algo forzada, sería posible y se le podría dar 
la traducción: “envía luz a las almas de los hombres (a los) que quieren saber de 
antemano....” Al igual que en la posibilidad anterior, se demanda un 
conocimiento revelado; que la divinidad ilumine a los que de verdad quieren 
saber. Esa enseñanza iría dirigida a las almas de los hombres, pues dentro de las 
creencias órficas el elemento más importante del ser humano es el alma, que ha 
sido condenada a permanecer encerrada en un cuerpo hasta que expíe su culpa 
heredada. Lógicamente, el primer paso para la liberación es conocer el origen y 
la naturaleza de esa culpa. La luz, como en el caso anterior, significaría una 
revelación religiosa, pero también connotaría la idea de vida, ya que mediante 
ese conocimiento se accede a la verdadera vida. En una laminilla órfica de 
Turios830 (OF 492. 9) hay una referencia a la luz, que podría tener un significado 
muy semejante: “Luz a la inteligencia” (favo" ej" frevna) parece hacer referencia 
a la iluminación de la mente que el creyente obtenía gracias a las revelaciones de 
la iniciación. El iniciado debía recordar esas revelaciones en el momento de su 
muerte para poder adquirir el estatus divino. 
 
3) La más aceptada en las ediciones posteriores ha sido la propuesta de 
Nauck: pevmyon d’ ej" fw'" yuca;" ejnevrwn, que se traduciría “saca a la luz las 
almas de los muertos para los que quieren saber de antemano…” La luz tiene 
aquí un sentido distinto al de las otras dos opciones; se está demandando a la 
divinidad que devuelva al mundo de los vivos, que se caracteriza por la luz (no 
olvidemos que expresiones como blevpein fw'" significan “estar vivo”), a las 
almas de los muertos que se encuentran en el Hades, donde reina la oscuridad. 
Son estas almas las que proporcionarían los conocimientos a quienes los 
demandaran. Para su corrección, lo más probable es que Nauck se haya basado 
                                                 
830 Bernabé-Jiménez (2001) 183ss. 
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en los versos 625ss de los Persas de Esquilo831, en especial habría tomado como 
modelo el 630: pevmyat j e[nerqen yuch;n ej" fw'"832. 
Parece evidente que, dada la cantidad de rasgos833 que dentro de este 
pasaje, de apenas trece versos, encajan con las creencias órficas, podría tratarse 
de una plegaria de los iniciados para pedir a Zagreo que una serie de 
conocimientos les sean revelados. Esto sería así se tome la propuesta de lectura 
que se tome; sin embargo, lo que varía es el modo en que se demanda que se 
produzca esa revelación:  
a) Si tomamos la lectura 1) o la 2), es la propia divinidad quien debe 
proporcionar el conocimiento. Se trataría de una revelación directa del dios. 
La diferencia entre ambas lecturas está en que en 1) se demanda saber lo 
que las almas de los muertos ya saben dada su condición, es decir, un 
conocimiento escatológico. Se pide fw'" yuca'" ejnevrwn, acceder a un 
conocimiento al que sólo el hombre puede acceder una vez que ha muerto (a no 
ser que se haya iniciado).  
Pero según la opción 2), se pide al dios que ilumine con la verdad a las 
almas de los hombres (pevmyon me;n fw'" yucai'" ajnevrwn), es decir, en este caso 
serían las almas de los propios iniciados que hacen la plegaria (quienes de verdad 
quieren saber de antemano, promaqei'n). No se especifica si se trata de un 
conocimiento puramente escatológico, o si es más general. Las preguntas a las 
que se busca respuesta vienen recogidas en los versos siguientes. 
 
b) la diferencia al tomar la opción 3) radica en que la revelación de la 
divinidad tendría lugar a través de unos intermediarios, las yuca;" ejnevrwn. Pero 
                                                 
831 Como ya hemos señalado antes, la comparación de Nauck entre este fragmento y los 
versos 625ss de los Persas ha servido como base a la interpretación del fragmento como un ritual 
necromántico, vid. § 14. 6. 2. 3. ¿El fr. 912 Kannicht, un ritual necromántico? 
832 Sin embargo, dado que hay testimonios del uso de pevmpw con doble acusativo (Cf. 
Le Boulluec (1981) 241) no haría falta añadir la preposición ej": la lectura 
pevmyon me;n fw'" yuca;" ejnevrwn conserva el sentido de la corrección de Nauck y guarda más 
fidelidad al texto transmitido por Clemente, pues únicamente se ha de cambiar ajnevrwn por 
ejnevrwn y entender fw'" como acusativo de dirección. Por otra parte, en la lección propuesta en 2) 
se ha entendido yucav" como acusativo de dirección, ambas lecturas son posibles debido a la 
ambigüedad de la construcción de doble acusativo. Cf. Méhat (1991) 125. 
833 Sacrificio incruento, sincretismo de dioses, invocaciones a Zeus todopoderoso y 
Dioniso Zagreo como su heredero, y, sobre todo, los conocimientos que a ese dios se demandan 
que, como veremos a continuación, podrían aludir al mito de los Titanes y al ciclo de 
reencarnaciones. 
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¿quienes son esas “almas de los muertos”, que el dios debe sacar a la luz para 
que proporcionen sabiduría a los que lo desean? En este sentido, cuanto menos 
es llamativo que en el Papiro de Derveni se denomine almas (yucaiv) a las 
Euménides834 y que se les hagan ofrendas semejantes a las que aparecen en los 
primeros versos de nuestro fragmento. Éstas podrían entenderse como unas 
divinidades menores, o démones, que interactúan entre el mundo de los vivos y 
el de los muertos. Las almas de los muertos835 que en el fragmento se invocan 
podrían ser las Euménides en su papel de intermediarias, en este caso, para 
iluminar a los iniciados con sus respuestas. Dada la complejidad de este tema, he 
preferido dedicarle un apartado completo en el que se realiza de forma 
exhaustiva la comparación con el Papiro de Derveni y con algunas teorías 
demonológicas que podrían estar relacionadas con el orfismo836. 
 
 
14. 6. 2. 9. Contenido de la revelación 
Sea como sea, bien mediante una revelación directa del dios, bien 
mediante unos intermediarios, se pide conocer de dónde proceden las desdichas, 
es decir, cuál es la raíz de todos los males y en honor de qué dios se debe 
sacrificar para alcanzar el descanso de todo sufrimiento. Éstas son cuestiones 
principales a las que el orfismo trata de dar una respuesta; el origen de todos los 
males y desdichas está estrechamente unido al origen del hombre, y ambos 
encontrarían su explicación en el mito central del orfismo: el desmembramiento 
de Dioniso niño a manos de los Titanes, que fueron reducidos a cenizas por 
Zeus, y de cuyos restos surgió el género humano. Como consecuencia del 
terrible delito de sus antepasados, el hombre acarrea con una culpa precedente 
que debe purificar y que sería el origen de todo el mal y el sufrimiento en esta 
vida. 
                                                 
834 “Los iniciados hacen ofrendas en primer lugar a las Euménides, como lo hacen los 
magos. Pues las  Euménides  son  almas”  (muvstai Eujmenivsi proquvousi k[ata; ta;]  
aujta mavgoi":  Eujmenivde"  ga;r  yucaiv eijsin.) col. 6. 7-10. Cf. Betegh (2004) 14-5, 74-91. 
835 Las Erinis, que en muchas ocasiones se identifican con las Euménides, persiguen a 
modo de venganza a los que han asesinado a algún familiar. Son divinidades al servicio de Hades 
y Perséfone. Cf. Henrichs (1984) 255ss. 
836 Vid. § 14. 6. 3. 1. Las yuca;" ejnevrwn y el Papiro de Derveni. 
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La finalidad última de toda esta plegaria es “hallar un reposo de las 
fatigas”. Hay una expresión semejante en un verso de las Rapsodias, que cita 
Proclo: 
(...) e„j t¾n eÙda…mona peri£gousa zw¾n ¢pÕ tÁj perˆ t¾n gšnesin 
pl£nhj, Âj kaˆ oƒ par’ 'Orfe‹ tîi DionÚswi kaˆ tÁi KÒrhi teloÚmenoi tuce‹n 
eÜcontai, “oŒj ™pštaxen kÚklou t’ ¨n l»xai kaˆ ¢napneÚsai kakÒthtoj”. 
 
La vida feliz, tras haber andado errantes, que desean obtener los que en Orfeo 
son iniciados en Dioniso y en Core: “a los que encomendó liberar del ciclo y dar un 
respiro en la desgracia.” (Procl. in Pl. Tim. 3. 297. 3 Diehl = OF 348 I). 
 
El fin último es lograr liberarse del ciclo de reencarnaciones, de la 
atadura del alma al cuerpo, que es el castigo que los hombres pagan por la culpa 
de los Titanes y lo que da lugar a todo sufrimiento y fatiga. La verdadera vida se 
encontraría en realidad tras la muerte para aquellos que han purificado la culpa. 
 
 
14. 6. 2. 10. Conclusiones 
Puesto que parece lo más probable que haya una laguna entre los versos 5 
y 6, el pasaje estaría compuesto por dos invocaciones a dos dioses (Zeus y 
Zagreo). En la última de ellas se reclama una parádosis. 
En cuanto al problemático verso 9, es difícil elegir una de las propuestas 
de lectura como definitiva; las tres lecturas son posibles y, aunque con diferentes 
matices, en última instancia su sentido es el mismo: se reclama que el dios 
proporcione la solución a una serie de preguntas existenciales. Sin embargo, la 
opción 3) introduce un sugerente elemento nuevo: la posibilidad de que unas 
“almas” sean las intermediarias en la revelación del dios a los hombres. En 
cuanto a la identidad de esas almas, podrían ser los muertos, o bien una especie 
de démones, o incluso las Euménides (ya antes se ha destacado que en el Papiro 
de Derveni se afirma que las Euménides son almas).  
A lo largo de todo el texto se dan muchas coincidencias con distintos 
puntos de las creencias órficas: 
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1) Los dos dioses a los que se invoca son Zeus y, como he argumentado 
antes, muy probablemente, Dioniso Zagreo (aunque de éste último no se da el 
nombre), que son las dos divinidades principales en el orfismo. En la invocación 
del primero encontramos además del epíteto medevwn (aplicado también a Zeus en 
OF 377), la tendencia al sincretismo de los dioses, que tanto se da en el orfismo. 
Los rasgos que caracterizan al segundo de los dioses lo presentan como heredero 
del cetro de Zeus y compartiendo con Hades el dominio del Más Allá. Como ya 
hemos visto, el cetro es el símbolo de transmisión del poder de gran importancia 
en las teogonías órficas, y es únicamente dentro del orfismo donde se innova al 
hacer que el reinado de Zeus no sea el último, pues otorga el cetro a su hijo 
Dioniso para que gobierne sobre todos los dioses, tal como se indica en el OF 
299 I. Y el hecho de que Dioniso comparta el poder de ultratumba con Hades no 
es ajeno al orfismo; es él quien permite que los hombres sean liberados tras la 
muerte al perdonarles por la culpa heredada de los Titanes. Dioniso tiene el 
poder de mediar en el Hades en favor de sus iniciados, como vemos plasmado en 
la laminilla de Pelina y en la cratera de Toledo, entre otros lugares. 
 
2) Se hacen ofrendas no cruentas (brotes, una torta y frutos) y libaciones. 
Es el tipo de sacrificio puro que defiende el orfismo, en consonancia con sus 
preceptos de vida. 
 
3) Se pretende mediante la revelación de la divinidad aprender de 
antemano (promaqei'n) una serie de conocimientos. El prefijo pro- está aquí 
cargado de significado, pues parece referirse al deseo de conocer antes de morir 
asuntos relativos al Más Allá, saberes propios de las revelaciones mistéricas y 
especialmente del orfismo. 
 
4) En cuanto al contenido de la parádosis, pretende responder a 
cuestiones referentes tanto al conflicto que dio origen al hombre y al mal, como a 
la manera de hallar el fin de las fatigas que supone esta vida. Todos ellos son 
temas fundamentales dentro del orfismo, a los que da respuesta el mito de los 
Titanes.  
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 Así pues, son demasiadas las coincidencias con las creencias órficas que 
encontramos juntas en tan sólo trece versos, como para negar la influencia de esa 
corriente religiosa. 
 
 
14. 6. 3. Identidad de las yuca;" ejnevrwn 
14. 6. 3. 1. Las yuca;" ejnevrwn; j v; j v; j v  y el Papiro de Derveni 
Como ya hemos señalado, uno de los puntos más oscuros de este Fr. 912 
Kannicht es la lectura del verso 9. Partiendo de las tres líneas de interpretación 
que se han señalado anteriormente837, hay también tres formas distintas de 
entender las yucav" que se mencionan en ese verso: 
- Según la opción 1), las yuca'" ejnevrwn son las almas de los muertos, 
bien en general, bien más concretamente de los que han sido iniciados en vida, 
pues se reclama un conocimiento escatológico que las almas de los muertos 
sabrían por su condición. 
- En la lectura 2) las yucai'" (o yucav", si se conserva el régimen de doble 
acusativo de pevmpw) ajnevrwn hacen referencia a las almas de los vivos que 
reclaman a la divinidad el conocimiento iniciático. 
- Si tomamos la propuesta de lectura 3) encontramos unas yuca;" ejnevrwn 
a las que el dios permitiría subir al mundo de los vivos, para que proporcionaran 
a quienes lo solicitan una serie de conocimientos revelados838. El problema aquí 
es determinar quiénes serían esas “almas de los muertos” que servirían de 
intermediarias entre la divinidad y sus iniciados: Podría tratarse de las almas de 
todos los muertos, o quizá sólo de los que fueron iniciados, puesto que ellas han 
visto en el Hades lo que en esta súplica se reclama aprender en vida. Sin 
embargo, parece una invocación demasiado general, pues en los dos rituales 
necrománticos más famosos de la literatura griega, en la Odisea y los Persas, se 
invoca a una sola alma en concreto (Tiresias y Darío respectivamente), que goza 
de una situación privilegiada en el Hades839.  
                                                 
837 Vid. § 14. 6. 2. 8. El verso 9. 
838 Vid. § 14. 6. 2. 9. Contenido de la revelación. 
839 Algunos críticos consideran que se trata de un ritual necromántico vid. § 14. 6. 2. 4. 
Las ofrendas.  
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Más bien, estas yucav" serían algún tipo de seres intermedios o démones 
que se encontrarían entre el mundo de los vivos y el de los muertos, y cuya 
función sería ayudar a los hombres en el tránsito de la muerte. En este sentido, 
cuanto menos resulta llamativa la columna 6 del Papiro de Derveni840: 
[±8 eÙ]caˆ kaˆ qus[ˆ]ai m[eil]…ssousi t¦[j yuc£j,] 
 ™p[wid¾ d]ł m£gwn dÚn[a]tai da…monaj ™m[podën  
gi[nomšno]uj meqist£nai: da…monej ™mpo[dèn Ôntej e„sˆ  
y[ucaˆ timw]ro…. t¾n qus[…h]n toÚtou ›neke[m] p[oioàs]i[n 
oƒ m£[go]i, æspereˆ poin¾n ¢podidÒntej. to‹<j> dł 
ƒero‹[j] ™pispšndousin Û[dw]r kaˆ g£la, ™x ïmper kaˆ t¦j  
co¦j poioàsi. ¢n£riqma [ka]ˆ poluÒmfala t¦ pÒpana  
qÚousin, Óti kaˆ aƒ yuca[ˆ ¢n]£riqmo… e„si. mÚstai 
EÙmen…si proqÚousi k[at¦ t¦] aÙt¦ m£goij. EÙmen…dej g¦r  
yuca… e„sin. ïn ›nek[en tÕm mšllont]a qeo‹j qÚein,  
Ñ[r]n…q[e]ion prÒteron 
 
Plegarias y ofrendas apaciguan a las almas, y el canto de los magos es capaz de 
transformar a los démones que estorban. Los démones que estorban son almas 
vengadoras841. A causa de esto, los magos hacen las ofrendas, como si pagaran una 
culpa. En las ofrendas vierten agua y leche, de las que también hacen libaciones. 
También ofrendan innumerables tortas de muchos bollones, porque las almas también 
son innumerables. Los iniciados hacen ofrendas primero en honor de las Euménides del 
mismo modo que los magos. Pues las Euménides son almas. A causa de estas cosas, el 
que va a hacer un sacrificio a los dioses, en primer lugar un pajarillo (...) (P.Derv. col. 
6).  
 
Se mencionan unas ofrendas semejantes a las que aparecen en los 
primeros versos del fragmento de Eurípides: libaciones y tortas de sacrificio. 
Pero lo más llamativo es que se habla de apaciguar a unas yucaiv y que se dice 
que las Euménides son yucaiv.  
                                                 
840 Seguimos para esta columna 6 la edición de Bernabé en OF 471. El Papiro de 
Derveni es uno de los más importantes documentos para el estudio del orfismo, por lo que ha 
despertado gran interés de los estudiosos, para la abundante bibliografía que se ha generado en su 
estudio vid. n. 626.  
841 Preferimos la reconstrucción propuesta por Janko (2002) que siguen Bernabé (2005a) 
OF 471 y Betegh (2004),  daivmon≥e"  ejmpo[dw;n o[nte" eijsi; y[ucai; timw]r≥oiv, pues esclarece 
bastante más el texto, frente a daivmon≥e" ejmpo[dw;n eijsi] y[ucai'" ejcq]r≥oiv de Tsantsanoglou 
(1997) y frente a daivmon≥e" ejmpo[dw;n d j eijsi] y[ucai'" ejcq]r≥oiv de la edición de Kouremenos-
Parássoglou-Tsantsanoglou (2006). 
 372 
Las seis primeras columnas del Papiro de Derveni se encuentran, por 
desgracia, en un estado muy fragmentario. Parece que contienen el comentario 
del autor del papiro a algún tipo de ritual muy relacionado con las creencias 
escatológicas órficas842. A lo largo de esas seis columnas se menciona 
reiteradamente a las Erinis, las almas, los démones y las Euménides. Los tres 
últimos aparecen juntos, como se puede observar, en la columna 6; por su parte, 
las Erinis son mencionadas junto con las almas y los démones en las columnas 1-
4. Debido al mal estado del papiro, es difícil determinar la relación existente 
entre esas cuatro entidades y, a su vez, su relación con el ritual que se describe. 
Muy verosímil parece la interpretación de Betegh843, que sugiere que todos los 
démones son almas844, lo cual no resultaría nada extraño, pues encontramos 
algunas referencias al respecto, además de la lectura que propone de la columna 
6 del Papiro, tan antiguas como Hesíodo: 
aÙt¦r ™peˆ d¾ toàto gšnoj kat¦ ga‹a k£luye,  
toˆ młn da…monej ¡gnoˆ ™picqÒnioi telšqousin  
™sqlo…, ¢lex…kakoi, fÚlakej qnhtîn ¢nqrèpwn,  
[o† ·a ful£ssous…n te d…kaj kaˆ scštlia œrga  
ºšra ˜ss£menoi p£nth foitîntej ™p’ aŁan,]   125 
ploutodÒtai· kaˆ toàto gšraj basil»ion œscon.  
 
Y luego, cuando sepultó esta raza (sc. la de oro) bajo la tierra, aquéllos son 
démones benignos, terrenales, favorables, defensores, vigilantes de los mortales [que 
vigilan las sentencias y malas acciones yendo y viniendo envueltos en niebla, por todos 
los rincones de la tierra] y dispensadores de riqueza; pues también obtuvieron esta 
prerrogativa real (Hes. Op. 121-126). 
 
Hesíodo dice que el origen de los démones está en la primera raza del 
hombre; tras morir se transformaron en almas purificadas que servirían de 
intermediarias de los dioses y los hombres, como auxiliares de los primeros. 
                                                 
842 Cf. Graf (1980) 209-21; Henrichs (1984) 255-68; Tsantsanoglou (1997); Johnston 
(1999) 273-8; Betegh (2004) 74-91. 
843 Betegh (2004) 85-89. 
844 En la col. 6 del Papiro, según la lectura propuesta por Janko (Vid. n. 841), se dice 
que los démones que estorban son almas vengadoras, y unas líneas más abajo se llama almas a 
las Euménides, que serían los démones beneficiosos. Una clasificación semejante la atestigua 
también Porfirio como veremos a continuación. Cf. Rexine (1985) 29-52; Rodríguez Moreno 
(1993) 71-78. 
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También Heráclito ofrece un testimonio interesante: 
œnqa d’ ™Ònti ™pan…stasqai kaˆ fÚlakaj g…nesqai ™gertˆ zèntwn kaˆ 
nekrîn. 
Se alzan ante el que está allí y llegan a ser guardianes en vela de vivos y 
muertos (Heraclit. Fr. 22 B 63 D-K). 
 
Lamentablemente no podemos tener un conocimiento claro de las ideas 
escatológicas de Heráclito, debido a que los pasajes que tratan sobre el tema no 
son fáciles de interpretar. Sin embargo este pasaje parece hacer referencia al 
destino de ciertas almas, que tras la muerte se convertirían en guías o guardianes, 
quizá comparables a los démones que aparecen en el Papiro de Derveni o, como 
veremos, en Platón.  
Volviendo al Papiro, Betegh también considera que existen diversas 
categorías o subgrupos de démones o almas, entre los que estarían los démones 
que impiden, que son almas vengadoras, mencionados al principio de la columna 
6, y las Erinis, que podrían identificarse con esos démones debido a su carácter 
de vengadoras de asesinatos de familiares de sangre845.  
En cuanto a las Euménides, se dice de forma explícita que son almas (col. 
6. 9-10). Se ha planteado la cuestión de si las Erinis y las Euménides son grupos 
separados o si, por el contrario, son dos denominaciones distintas de la misma 
divinidad846.  
Por mi parte, considero que las Euménides podrían ser otro de los 
subgrupos de démones o almas en cuanto a su función o carácter: no serían 
vengadoras ni perjudiciales para el ser humano, sino benefactoras. Tanto las 
                                                 
845 Hay múltiples ejemplos en la literatura griega de las Erinis como vengadoras de 
crímenes familiares, cf. p. ej. A. Eu. 335-340. Así pues, son muy numerosos los testimonios de 
Orestes perseguido por las Erinis, porque dio muerte a su madre para vengar el asesinato de su 
padre: A. Ch. 1048-1062; A. Eu. 94-177; E. IT 77-81, 940-942. También hay múltiples ejemplos 
de la actuación de las Erinis sobre la estirpe de Edipo: Theb. Fr. 2; Pi. O. 2. 41-42; A. Th. 695-
701, 785-791; E. Ph. 254-55.  
Existen también algunos ejemplos de las Erinis como vengadoras de insultos u ofensas 
entre familiares: Il. 9. 454; Il. 21. 400-414; Od. 2. 133-136. 
846 Plantean esta cuestión Brown (1984) 260-81; Henrichs (1984) 264-5; Betegh (2004) 
88, que se decantan por considerar que en origen eran divinidades distintas, sobre todo en el 
culto, que terminaron por confundirse en el mito. Henrichs señala que, puesto que el autor del 
Papiro de Derveni está más interesado en el culto, parece más probable que las diferenciara 
como dos divinidades distintas, pero que ambas tendrían en común que son démones. 
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Erinis como las Euménides serían démones, pero se pueden considerar dos 
posibilidades distintas:  
1) que sean seres diferentes, las Erinis démones malignos y las 
Euménides beneficiosos, a los que habría que hacer ofrendas por separado, en el 
ámbito del rito iniciático, para aplacar a las primeras y para reclamar la ayuda de 
las segundas. 
2) que se trate de dos denominaciones distintas para las dos caras 
opuestas de los mismos seres. En este caso, se harían ofrendas a las Erinis para 
aplacarlas y transformarlas en las beneficiosas Euménides. Esta segunda 
hipótesis parece más verosímil, puesto que en la columna 6 del Papiro se dice 
que las plegarias y ofrendas apaciguan a las almas, y que los magos con sus 
cantos son capaces de transformar (meqistavnai)847 a los démones que estorban, 
que son almas vengadoras. Poco después se mencionan las ofrendas en honor de 
las Euménides. Todo esto podría llevar a pensar que la transformación de la que 
se habla es la conversión de las malvadas Erinis en benévolas Euménides.  
Así, Esquilo en las Euménides relata cómo las Erinis furibundas y 
perjudiciales acaban transformadas, gracias a la intervención de Atenea, en 
divinidades protectoras y benefactoras de la ciudad, quizás en las Euménides, 
como podría indicar el título que nos ha llegado de la tragedia848: 
    sÝ d’ ™n tÒpoisi to‹j ™mo‹si m¾ b£lhij  
      m»q’ aƒmathr¦j qhg£naj, spl£gcnwn bl£baj  
      nšwn, ¢o…noij ™mmane‹j qumèmasin,     860 
                                                 
847 meqistavnai puede tener dos significados distintos: por un lado tiene el valor primario 
de “cambiar en el espacio”, “transladar”, que es la propuesta más aceptada cf. P. ej. Betegh 
(2004) 14 que lo traduce como “remove”. Por otro lado, tiene el significado de “cambiar de 
actitud”, es decir, en este caso de transformar los démones malignos en beneficiosos, como aquí 
proponemos y anteriormente ya ha sugerido Tsantsanoglou (1997) 112, quien recoge como 
ejemplos de esta acepción de meqistavnai A. Eu. 900 y A. Pers. 158. Podemos añadir también E. 
Ba. 944 y Pl. R. 518a.  
848 Brown (1984) 267-276 argumenta que el título Euménides que nos ha llegado para 
esta tragedia esquílea no prueba que en ella se les diera a las Erinis, una vez apaciguadas, ese 
nombre. Considera que quizá el título de la obra en la versión original de la didascalia pudo ser 
Erinis, pero que en determinado momento, en los últimos años del s.V, comenzó a ser llamada 
Euménides, posiblemente como un eufemismo para evitar nombrar a las Erinis. Algunos 
filólogos como Hermann (1835) 2. 117-123 y Wilamowitz (1914) 228ss propusieron la hipótesis 
de que Atenea habría “rebautizado” a las Erinis con el nombre de Euménides en unos versos 
perdidos de la tragedia justo después del v. 1027. Brown acepta la existencia de esa laguna, pero, 
por el contrario, piensa que sería inapropiado que se produjera el cambio de nombre de las Erinis 
en ese contexto y que no hay otro lugar posible en la tragedia para ello; los versos perdidos 
tratarían más bien sobre las disposiciones necesarias para la procesión final.  
 375 
      m»t’, ™xeloàs’ æj kard…an ¢lektÒrwn,  
      ™n to‹j ™mo‹j ¢sto‹sin ƒdrÚshij ”Arh  
      ™mfÚliÒn te kaˆ prÕj ¢ll»louj qrasÚn.  
      qura‹oj œstw pÒlemoj, oÙ mÒlij parèn,  
      ™n ïi tij œstai deinÕj eÙkle…aj œrwj·    865 
(...) 
      toiaàq’ ˜lšsqai soi p£restin ™x ™moà,  
      eâ drîsan, eâ p£scousan, eâ timwmšnhn  
      cèraj metasce‹n tÁsde qeofilest£thj.  
 
Atenea: Tú (sc. el coro de Erinis), en cambio, no arrojes contra mis tierras 
piedras de afilar que arrastran consigo la sangre, daño para las entrañas de los jóvenes, 
enloquecidos por resoluciones que no causa el vino. Ni tampoco arrancando a los gallos 
sus corazones para implantarlos en mis ciudadanos, un Ares patrio y arrogante de unos 
contra otros. ¡Que la guerra sea sólo exterior, que no está presente con dificultad, y que 
en ella exista un apasionado amor por la gloria! (...) Tales cosas te es posible recibir de 
mí: haciendo el bien, recibiéndolo y siendo honrada correctamente, participar de esta 
tierra, la predilecta de los dioses (A. Eu. 858-869). 
 
 
           «ra fronoàsin glèsshj ¢gaqÁj  
          ÐdÕn eØr…skein;  
          ™k tîn foberîn tînde prosèpwn     990 
          mšga kšrdoj Ðrî to‹sde pol…taij·  
          t£sde g¦r eÜfronaj eÜfronej ¢eˆ  
          mšga timîntej kaˆ gÁn kaˆ pÒlin  
          Ñrqod…kaion  
            pršyete p£ntwj di£gontej.    995  
 
Atenea: (al público) ¿No pensáis hallar el camino para su lenguaje de 
bendiciones? Estoy viendo que de estos rostros que producen espanto procede un gran 
beneficio para los ciudadanos, porque, si siempre bien intencionados tributáis grandes 
honras a éstas bien intencionadas, os distinguiréis por conducir absolutamente la tierra y 
la ciudad con la rectitud de la justicia (A. Eu. 988-995).  
  
Ambas hipótesis son posibles, pero, en nuestro contexto, el tomar una 
opción u otra, sólo hace variar algunos matices. Lo verdaderamente importante 
es que las almas (yucaiv) invocadas en el fragmento de Eurípides podrían 
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identificarse con las Euménides del Papiro de Derveni, mientras que las Erinis 
podrían ser los démones que estorban (daivmone" ejmpodwvn) y las almas 
vengadoras (yucai; timwroiv). 
Esquilo dice de las Erinis que no pertenecen ni al mundo de los dioses ni 
al de los hombres, lo que les acerca a la categoría de démones, seres intermedios, 
ni humanos, ni divinos: 
     Øm©j d’ Ðmo…aj oÙdenˆ spartîn gšnei,    410 
      oÜt’ ™n qea‹si prÕj qeîn Ðrwmšnaj  
      oÜt’ oân brote…oij ™mfere‹j morfèmasi. 
 
Atenea: Vosotras (sc. las Erinis) no sois semejantes a ninguna raza de los seres 
que andan dispersos por el mundo. Ni sois vistas por los dioses entre las diosas, ni sois 
parecidas a humanas figuras (A. Eu. 410-412). 
 
También atribuye a las Erinis la capacidad de dar lugar a guerras civiles, 
como hemos visto en los versos antes citados, y de lanzar sobre la tierra una 
terrible peste que acabaría con toda la vegetación, los animales y los seres 
humanos:  
™n g©i t©ide, feà,  
„Õn „Õn ¢ntipenqÁ meqe‹sa kard…aj  
      stalagmÕn cqonˆ  
            ¥foron· ™k dł toà  
 lic¾n ¥fulloj ¥teknoj, „ë d…ka,     785 
            pšdon ™pisÚmenoj  
 brotofqÒrouj khl‹daj ™n cèrai bale‹.  
 
Coro: en esta tierra – ¡ay!– destilando un veneno de mi corazón, un veneno que 
compense mi dolor, destilación insoportable para el país. De él saldrá una lepra que lo 
dejará sin hojas y sin hijos, – ¡Oh, Justicia!–  y que, al precipitarse sobre el suelo, 
sembrará en el país pestes destructoras de los seres humanos (A. Eu. 781-787). 
 
Plutarco hace que los causantes de esas mismas desgracias sean los 
démones malignos: 
oÛtw poll£kij „scuroˆ kaˆ b…aioi da…monej ™xaitoÚmenoi yuc¾n 
¢nqrwp…nhn periecomšnhn sèmati loimoÚj te pÒlesi kaˆ gÁj ¢for…aj ™p£gousi 
kaˆ polšmouj kaˆ st£seij tar£ttousin, ¥cri oá l£bwsi kaˆ tÚcwsin ïn ™rîsin.  
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Así, muchas veces, démones poderosos y violentos, reclamando un alma 
humana encerrada en un cuerpo, atraen sobre las ciudades pestes y esterilidad de la 
tierra, y provocan guerras y levantamientos, hasta que se apoderan y consiguen lo que 
desean (Plu. De defectu 417d). 
 
También Porfirio asigna a los démones capacidades semejantes a las que 
Esquilo atribuye a las Erinis, lo que podría reforzar la hipótesis de considerar las 
Erinis del Papiro como démones malvados: 
žn g¦r d¾ kaˆ toàto tÁj meg…sthj bl£bhj tÁj ¢pÕ tîn kakoergîn 
daimÒnwn qetšon, Óti aÙtoˆ a‡tioi gignÒmenoi tîn perˆ t¾n gÁn paqhm£twn, oŒon 
loimîn, ¢foriîn, seismîn, aÙcmîn kaˆ tîn Ðmo…wn, ¢nape…qousin ¹m©j, æj ¥ra 
toÚtwn a‡tio… e„sin o†per kaˆ tîn ™nantiwt£twn. 
 
Se ha de dejar claro que éste es el único enorme perjuicio (para nosotros) de los 
démones malvados: el que, llegando a ser ellos mismos los causantes de los sufrimientos 
que se ciernen sobre la tierra, como pestes, esterilidades, terremotos, sequías y cosas 
semejantes, nos convencen de que los causantes de éstos son precisamente los de los 
hechos contrarios (Porph. Abst. 2. 40. 1). 
 
Por otra parte, en la columna 3. 7 del Papiro parece ser que se dice de los 
démones que son llamados “asistentes de los dioses”849; tanto las Erinis como las 
Euménides podrían ser démones y, por tanto, “asistentes de los dioses”, pero 
desempeñarían funciones diferentes: Por un lado, las Erinis, como 
daivmone" ejmpodwvn, dificultarían el acceso de las almas al Más Allá y a los 
conocimientos relativos al él; así solamente podrían acceder al mundo de 
ultratumba quienes no sean profanos y participen de determinados rituales con 
los que, entre otras cosas, se conseguiría apaciguar a esos démones. Pero, el 
hecho de que también en la columna 3 aparezcan mencionados unos 
a[ ndre"] a[dikoi, podría hacer referencia, como sugiere Johnston850, a los 
castigos en el Hades con los que estarían también relacionadas las Erinis851. 
                                                 
849 d]a≥ivmone" ... q≥ew'n uJphrevtai d≥[e; ka]l≥o≥u'nt≥ai≥ 
850 Johnston (1999) 276. 
851 Las Erinis como encargadas de que quienes han cometido delitos graves, 
normalmente de sangre, paguen en el Hades por su falta, aparecen en algunos testimonios 
literarios, p. ej.: A. Eu. 267ss: “Coro de Erinis:... Y, cuando ya te haya dejado seco, te llevaré 
vivo allá abajo, para que pagues con los tormentos que son castigo infligido a los matricidas”. 
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Por otro lado, las yucaiv que se invocan en el texto de Eurípides, según la 
propuesta de lectura c), a través de la comparación con el Papiro de Derveni 
podrían identificarse con las Euménides, que como “asistentes” de Dioniso 
Zagreo facilitarían la iniciación y la revelación divina. Serían las intermediarias 
entre el dios y los que desean conocer la verdad de asuntos existenciales como el 
origen del hombre y del mal o la manera de acabar con los sufrimientos de esta 
vida y de acceder a la verdadera después de la muerte. 
En consonancia con la idea de que los démones son los “asistentes de los 
dioses” que aparecen en el Papiro, Platón desarrolla en el Banquete 202e852 la 
teoría de que los démones son seres intermedios entre lo humano y lo divino, que 
además sirven de intermediarios entre ambos mundos, por lo que favorecen todo 
tipo de ofrendas, magia y adivinación, y además propician las teletai. Afirma 
también que la divinidad no tiene ningún contacto directo con el hombre, sino 
que se comunica con él a través de los démones, que regulan las relaciones entre 
ambos: 
T… oân ¥n, œfhn, e‡h Ð ”Erwj; (...) 
     “Wsper t¦ prÒtera, œfh, metaxÝ qnhtoà kaˆ ¢qan£tou.  
                                                                                                                                    
Verg. Aen. 6. 605-606: “junto a él (s.c. Flegias) está tumbada la mayor de las Furias y le impide 
tocar las mesas con sus manos y se pone en pie levantando su antorcha y con voz tonante.” Y en 
la catábasis del Papiro de Bolonia (OF 717. 26ss), cuyo carácter es muy probablemente órfico, 
las Erinis aparecen azotando en el Hades a los condenados: “] las Erinis, unas de un lado, otras de 
otro,/ ] y […] encomendó a cada una/ que lo(s) azotara(n) con sangri]entos azotes.”  
Cf. también vasos suritálicos donde las Erinis se encuentran junto a algunos de los 
eternos castigados del Hades, Sarian (1986) nº 19-21. En los nos 19 y 20 las Erinis giran la rueda 
de Ixión; en el nº 21 hay una Erinis junto a Prometeo encadenado. Además, bajo la denominación 
de Poinai puede entenderse, en ocasiones, una referencia a las Erinis (también, aunque con 
menos frecuencia, se relacionan con Dike). Existen varios testimonios de la utilización de un 
compuesto de la raíz de poinhv como epíteto aplicado a las Erinis: A. A. 58 (uJsterovpoino"); S. Ai. 
843 (poivnimo"); OA. 1365 (nhlitovpoino"). Algunas fuentes literarias presentan a Poine 
castigando a las almas en los infiernos: Pl. Ax. 372a; Luc. Nec. 9, Luct. 6; Stat. Theb. 8. 25; Plu. 
De sera 564e. También las fuentes iconográficas presentan a las Poinai en el Hades, a veces 
acompañando, como las Erinis, a los eternos castigados, Lochin (1994) nº1-7; así, en el nº 3 está 
representada una Poine que amenaza a Sisífo con un látigo. Incluso aparece una Poine fuera del 
Hades persiguiendo a Orestes junto con Tisífone, nº 10. Sobre el concepto de poine en el orfismo 
cf. Santamaría (2005) 397-405.  
Por otra parte, dentro de la clasificación de Lochin (1994), bajo el epígrafe “daimones 
poinimoi” recoge dos testimonios, en el último de los cuales, nº 5, un demon alado y descarnado 
vigila el castigo de Sísifo. También hay testimonios literarios de démones como infligidores de 
castigos en el Hades, cf. p. ej. Plu. De sera 567cd: “Había también lagunas situadas unas junto a 
otras (...) A su cargo estaban unos démones quienes, como los herreros, con sus tenazas tomaban 
y dejaban caer alternativamente las almas de los que delinquieron por codicia o avaricia (...) A 
continuación, las llevaban otra vez a la laguna de oro, soportando en las transformaciones, según 
decía, dolores terribles”. 
852 Gundert (1954) 513-531; Moravcsik (1971) 285-302; Boussoulas (1975) 55-77. 
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     T… oân, ð Diot…ma;  
     Da…mwn mšgaj, ð Sèkratej· kaˆ g¦r p©n tÕ daimÒnion metaxÚ ™sti 
qeoà te kaˆ qnhtoà.  
     T…na, Ãn d’ ™gè, dÚnamin œcon;  
     `Ermhneàon kaˆ diaporqmeàon qeo‹j t¦ par’ ¢nqrèpwn kaˆ ¢nqrèpoij 
t¦ par¦ qeîn, tîn młn t¦j de»seij kaˆ qus…aj, tîn dł t¦j ™pit£xeij te 
kaˆ ¢moib¦j tîn qusiîn, ™n mšswi dł ×n ¢mfotšrwn sumplhro‹, éste tÕ 
p©n aÙtÕ aØtîi sundedšsqai. di¦ toÚtou kaˆ ¹ mantik¾ p©sa cwre‹ kaˆ 
¹ tîn ƒeršwn tšcnh tîn te perˆ t¦j qus…aj kaˆ telet¦j kaˆ t¦j ™pwid¦j 
kaˆ t¾n mante…an p©san kaˆ gohte…an. qeÕj dł ¢nqrèpwi oÙ me…gnutai, 
¢ll¦ di¦ toÚtou p©s£ ™stin ¹ Ðmil…a kaˆ ¹ di£lektoj qeo‹j prÕj 
¢nqrèpouj, kaˆ ™grhgorÒsi kaˆ kaqeÚdousi·  
 
-¿Entonces – dije– qué podría ser Eros? (...) 
-Como en los casos anteriores –dijo– algo intermedio entre lo mortal y lo 
inmortal. 
-¿Qué entonces, Diotima? 
-Un gran demon, Sócrates. Pues también todo lo demónico está entre el dios y 
el mortal. 
-¿Qué poder tiene? –dije yo. 
-Interpreta y comunica a los dioses las cosas de los hombres y a los hombres las 
de los dioses, de los unos ruegos y ofrendas y de los otros órdenes y recompensas por las 
ofrendas. Al estar en medio de unos y otros llena el espacio entre ambos, de suerte que 
el todo queda unido consigo mismo. A través de él tiene éxito toda la adivinación y la 
técnica de los sacerdotes respecto a las ofrendas, a las teletai, a los ensalmos, y a todo 
tipo de mántica y de magia. La divinidad no tiene contacto con el hombre, sino que a 
través de éste (sc. el demon) tienen los dioses todo contacto y diálogo con los hombres, 
tanto si están despiertos como si están durmiendo (Pl. Smp. 202e).  
  
Esta formulación de Platón se correspondería a la perfección con la 
interpretación que proponemos del fragmento euripideo: las almas (yucaiv) como 
seres intermediarios en la revelación divina; por tanto el dios, que en este caso 
podría ser Dioniso, no se comunicaría directamente con el hombre.  
Plutarco, como también después hizo Porfirio853, cita este pasaje de 
Platón para formular sus interpretaciones demonológicas854: 
                                                 
853 Porph. Abst. 2. 41. 3.  
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Ó te Pl£twn ˜rmhneutikÕn tÕ toioàton Ñnom£zei gšnoj kaˆ diakonikÕn ™n 
mšswi qeîn kaˆ ¢nqrèpwn, eÙc¦j młn ™ke‹ kaˆ de»seij ¢nqrèpwn ¢napšmpontaj, 
™ke‹qen dł mante‹a deàro kaˆ dÒseij ¢gaqîn fšrontaj.  
 
Platón llama a esta raza (sc. a los démones) intérpretes y servidores, en medio 
de los dioses y los hombres, que llevan allá arriba las súplicas y ruegos de los hombres, 
y de allí traen hasta aquí la adivinación y los dones de buenas cosas (Plu. De Iside 
361bc). 
 
Además, en De defectu oraculorum, se afirma que cada demon está 
unido, es decir sirve, a un dios determinado, del que ha recibido toda su potestad: 
'e„ dł to‹j nenomismšnoij tîn qeîn ÑnÒmasi da…mon£j tinaj kaloàmen, oÙ 
qaumastšon' eŁpen Ð xšnoj· 'ïi g¦r ›kastoj qeîi suntštaktai kaˆ oá tÁj 
dun£mewj kaˆ timÁj mete…lhcen, ¢pÕ toÚtou file‹ kale‹sqai. 
 
“Si nosotros llamamos a algunos démones con los nombres usuales de los 
dioses, no debe resultar sorprendente”, dijo el extranjero, “pues les gusta ser llamados de 
la misma manera que el dios al que cada uno está unido y del que obtuvieron parte de 
poder y de honra.” (Plu. De defectu 421e). 
 
Plutarco formula una clasificación de los démones según su maldad o 
virtud. Para ello acude a diversas fuentes de autoridad entre las que se hallan 
Platón, Pitágoras y antiguos teólogos, que podrían aludir a Orfeo o Museo855. 
Además, Plutarco pone en relación esta explicación demonológica con las 
historias míticas que sustentan algunos ritos mistéricos e iniciáticos y que no 
pueden ser reveladas libremente856: 
Bšltion oân oƒ t¦ perˆ tÕn Tufîna kaˆ ”Osirin kaˆ ’Isin ƒstoroÚmena 
m»te qeîn paq»mata m»t’ ¢nqrèpwn, ¢ll¦ daimÒnwn meg£lwn eŁnai nom…zontej, 
oÞj kaˆ Pl£twn kaˆ PuqagÒraj kaˆ Xenokr£thj kaˆ CrÚsippoj ˜pÒmenoi to‹j 
p£lai qeolÒgoij ™rrwmenestšrouj młn ¢nqrèpwn gegonšnai lšgousi kaˆ polÝ 
tÁi dun£mei t¾n fÚsin Øperfšrontaj ¹mîn, tÕ dł qe‹on oÙk ¢migłj oÙd’ ¥kraton 
œcontaj, ¢ll¦ kaˆ yucÁj fÚsei kaˆ sèmatoj a„sq»sei [™n] suneilhcÕj (...) 
g…nontai g¦r æj ™n ¢nqrèpoij kaˆ da…mosin ¢retÁj diaforaˆ kaˆ kak…aj. (…) 
                                                                                                                                    
854 Sobre la demonología en Plutarco cf. Soury (1942); Brenk (1986) 2117-2130, (1987) 
215-294; García García (1994) 131-135; Casadesús (2001a). 
855 Vid. n. 861. 
856 Vid. § 16. El secreto ritual. 
 381 
Ósa te mustiko‹j ƒero‹j perikaluptÒmena kaˆ teleta‹j ¥rrhta diasèizetai kaˆ 
¢qšata prÕj toÝj polloÚj, Ómoion œcei lÒgon.  
 
En verdad resultan más apropiados quienes consideran que los relatos sobre 
Tifón, Osiris e Isis no son padecimientos propios ni de los dioses ni de los hombres, sino 
de grandes démones, los cuales Platón, Pitágoras, Jenócrates y Crisipo, siguiendo a los 
antiguos teólogos, dicen que han llegado a ser más poderosos que los hombres y que 
sobrepasan mucho en potencia a nuestra naturaleza; pero que no tienen el elemento 
divino puro y sin mezcla, sino que éste participa de la naturaleza del alma y de las 
percepciones del cuerpo (...) pues hay, como entre los hombres, también entre los 
démones diferencias de virtud y de maldad. (...) y cuanto se oculta en los ritos mistéricos 
y en las ceremonias de iniciación, y es guardado en secreto y es incontemplable para la 
mayoría, tiene una similar explicación (Plu. De Iside 360d-f).  
  
En De defectu oraculorum, Plutarco, basándose de nuevo en el pasaje de 
Platón califica a los démones de “intérpretes y servidores” de los dioses, y los 
clasifica en dos grupos, esta vez no en relación a sus grados de virtud, sino 
respecto al tipo de servicio que llevan a cabo para los dioses:  
oÛtwj oƒ daimÒnwn gšnoj m¾ ¢pole…pontej ¢nep…mikta t¦ tîn qeîn kaˆ 
¢nqrèpwn poioàsi kaˆ ¢sun£llakta, t¾n ˜rmhneutik»n, æj Pl£twn œlegen, kaˆ 
diakonik¾n ¢nairoàntej fÚsin, (...) ¹me‹j dł m»te mante…aj tin¦j ¢qei£stouj 
eŁnai lšgontaj À telet¦j kaˆ ÑrgiasmoÝj ¢meloumšnouj ØpÕ qeîn ¢koÚwmen 
m»t’ aâ p£lin tÕn qeÕn ™n toÚtoij ¢nastršfesqai kaˆ pare‹nai kaˆ 
sumpragmateÚesqai dox£zwmen, ¢ll’ oŒj d…kaiÒn ™sti taàta leitourgo‹j qeîn 
¢natiqšntej ésper Øphrštaij kaˆ grammateàsi da…monaj nom…zwmen ™piskÒpouj 
[qeîn] ƒerîn kaˆ musthr…wn Ñrgiast£j, ¥llouj dł tîn Øperhf£nwn kaˆ meg£lwn 
timwroÝj ¢dikiîn peripole‹n.  
 
(...) Así, los que suprimen la raza de los démones hacen que no haya relaciones 
ni contactos de los dioses y de los hombres, al suprimir esa “naturaleza de intérpretes y 
servidores”, como decía Platón (...) Pero, nosotros no escuchemos a los que dicen que 
hay ciertos oráculos no inspirados por la divinidad o que las teletai y los rituales 
mistéricos son descuidados por los dioses, ni tampoco consideremos que el dios en estas 
ceremonias va y viene, está presente y ayuda a realizarlas; sino atribuyendo estas cosas a 
los ministros de los dioses, a quienes es justo atribuírselos, como servidores y 
secretarios, consideremos que unos démones son guardianes de los sacrificios a los 
dioses y de los rituales mistéricos, y otros hacen su recorrido como vengadores de las 
soberbias y grandes injusticias (Plu. De defectu 416f-417ab). 
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Así, encontramos que unos démones se encargan de los sacrificios a los 
dioses y de los rituales mistéricos. A este tipo corresponderían las almas que se 
mencionan en el fragmento de Eurípides y las Euménides mencionadas en el 
Papiro de Derveni, mientras que otros se ocupan de vengar las injusticias, lo que 
parece encajar con las almas vengadoras, quizá las Erinis que también aparecen 
en el Papiro. 
En el mito de Sila, en De facie quae in orbe lunae apparet, uno de sus 
mitos escatológicos fuertemente influidos por elementos platónicos y órficos857, 
Plutarco recoge de nuevo esta clasificación de los démones según sus funciones 
e insiste en el importante papel que desempeñan en los ritos mistéricos. Además 
añade que, si los démones no cumplen correctamente con las actividades que 
desempeñan para los dioses, serán castigados con volver al “penoso ciclo” de 
reencarnaciones, lo que implica que los démones, según Plutarco, son un 
determinado estadio por el que pasan algunas almas tras la muerte: 
OÙk ¢eˆ dł diatr…bousin ™p’ aÙt¾n oƒ da…monej, ¢ll¦ crhsthr…wn deàro 
kat…asin ™pimelhsÒmenoi, kaˆ ta‹j ¢nwt£tw sump£reisi kaˆ sunorgi£zousi tîn 
teletîn, kolasta… te g…nontai kaˆ fÚlakej ¢dikhm£twn kaˆ swtÁrej œn te 
polšmoij kaˆ kat¦ q£lattan ™pil£mpousin. Ó ti d’ ¨n m¾ kalîj perˆ taàta 
pr£xwsin ¢ll’ Øp’ ÑrgÁj À prÕj ¥dikon c£rin À fqÒnwi, d…khn t…nousin· 
çqoàntai g¦r aâqij ™pˆ gÁn suneirgnÚmenoi sèmasin ¢nqrwp…noij. ™k dł tîn 
beltiÒnwn ™ke…nwn o† te perˆ tÕn KrÒnon Ôntej œfasan aÙtoÝj eŁnai kaˆ 
prÒteron ™n tÁi Kr»thi toÝj 'Ida…ouj DaktÚlouj, œn te Frug…ai toÝj KorÚbantaj 
genšsqai kaˆ toÝj perˆ Boiwt…an ™n OÙdèra Trofwni£daj kaˆ mur…ouj ¥llouj 
pollacÒqi tÁj o„koumšnhj· ïn ƒer¦ kaˆ timaˆ kaˆ proshgor…ai diamšnousin, aƒ 
dł dun£meij <™xšlipon> ™n…wn e„j ›teron tÒpon tÁj ¢r…sthj ™xallagÁj 
tugcanÒntwn. 
 
Por otro lado, los démones no pasan siempre el tiempo en ella (sc. en la luna), 
sino que bajan aquí para ocuparse de los oráculos, están presentes y participan de los 
misterios más sublimes; además, son vengadores y guardianes de las injusticias y 
destacan como salvadores en las guerras y en el mar. Porque si no realizan bien estas 
cosas, sino que actúan con cólera, con un placer injusto o con envidia, pagan un castigo: 
son precipitados de nuevo a la tierra para ser encerrados en cuerpos humanos. Entre los 
                                                 
857 Para una información más detallada sobre la influencia del orfismo en la obra de 
Plutarco cf. Bernabé (1996a) 63-104. 
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mejores de ellos se encuentran los servidores de Crono, así lo afirmaban ellos mismos, y 
antes los Ideos Dáctilos en Creta, los Coribantes en Frigia, los Trofoniades beocios en 
Udora y otros muchos en muy distintas partes del mundo, cuyos ritos, honores y 
denominaciones persisten, aunque sus poderes mudaron a otro lugar cuando alcanzaron 
la última alteración (Plu. De facie 944c-e). 
 
De manera explícita, en De defectu oraculorum, afirma que en los ritos 
mistéricos se trataban temas relativos a los démones, pero por respeto al secreto 
se abstiene de revelar ningún detalle, como hemos visto que apuntaba en el texto 
de De Iside 360d-f citado antes: 
'Perˆ młn oân tîn mustikîn, ™n oŒj t¦j meg…staj ™mf£seij kaˆ 
diaf£seij labe‹n œsti tÁj perˆ daimÒnwn ¢lhqe…aj, 'eÜstom£ moi ke…sqw' kaq’ 
`HrÒdoton·  
 
Respecto a los ritos de los misterios, en los que es posible tener las mayores 
visiones y manifestaciones de la verdad respecto a los démones, “guardo silencio”, 
como dijo Heródoto858 (Plu. De defectu 417bc). 
 
Incluso recoge la posibilidad de que la teoría demonológica, que 
desarrolla a partir del testimonio de Platón, tenga su origen en Orfeo (también 
considera que podría proceder de Zoroastro, de Egipto o de Frigia) debido a lo 
que en sus rituales se puede llegar a ver. 
 ™moˆ dł dokoàsi ple…onaj làsai kaˆ me…zonaj ¢por…aj oƒ tÕ tîn 
daimÒnwn gšnoj ™n mšswi qeîn kaˆ ¢nqrèpwn trÒpon tin¦ t¾n koinwn…an ¹mîn 
sun£gon e„j taÙtÕ kaˆ sun£pton ™xeurÒntej· e‡te m£gwn tîn perˆ Zwro£strhn Ð 
lÒgoj oátÒj ™stin e‡te Qr£ikioj ¢p’ 'Orfšwj e‡t’ A„gÚptioj À FrÚgioj, æj 
tekmairÒmeqa ta‹j ˜katšrwqi teleta‹j ¢namemigmšna poll¦ qnht¦ kaˆ pšnqima 
tîn Ñrgiazomšnwn kaˆ drwmšnwn ƒerîn Ðrîntej.  
 
Pero, a mí me parece que disolvieron la mayor parte de las dificultades, y las 
más grandes, los que descubrieron la raza de los démones en medio de los dioses y de 
los hombres, que sirve, de alguna manera, de unión y de lazo de nuestra participación en 
lo mismo. Bien es este razonamiento de los magos del culto a Zoroastro, bien de Tracia 
procedente de Orfeo, o bien egipcio o frigio, como lo inferimos por los ritos de cada 
                                                 
858 Hdt. 2. 171. Vid. § 16. El secreto ritual. 
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país, al ver que muchas cosas relacionadas con la muerte y el duelo están mezcladas en 
las celebraciones de los misterios y en los dramas sagrados (Plu. De defectu 415a). 
 
Como hemos observado en los anteriores pasajes, Plutarco relaciona esa 
teoría con los ritos mistéricos, pero no concreta cuáles; es aquí donde menciona 
directamente los ritos órficos. Así pues, parece probable, a partir del testimonio 
de Plutarco, junto con el del Papiro de Derveni, que dentro del orfismo los 
démones desempeñaran algún papel importante en el ritual. En este sentido cabe 
destacar que en una laminilla órfica de Turios encontramos que se invoca junto 
con la tríada infernal (Perséfone, Hades, o quizá Zeus ctonio, y Dinoniso) a los 
demás dioses y a los démones (qeoi; <kai;> daivmo<n>e<"> a[lloi):  
”Ercomai ™<k> kaqarî<n> kaq<ar£, cq>o<n…wn> bas…l<ei>a. 
Eâkle {ua} ka<ˆ> EÙbo<u>leà kaˆ qeoˆ <kaˆ>{Ósoi} d<a…>monej ¥lloi: 
 
Vengo entre puros, pura, reina de los seres subterráneos, Euclo, Eubuleo, dioses 
y los demás démones... (OFF 489-490. 1-2)859. 
 
Se podría considerar que con la palabra daivmo<n>e<"> se designara a los 
dioses en general860, como una especie de fórmula de cortesía para evitar olvidar 
a ninguno de ellos; sin embargo parece claro que ... kai; qeoi; <kai;> 
daivmo<n>e<"> a[lloi hace referencia a dos entidades distintas: a los dioses y, 
quizá, a un grupo de almas que han logrado un estatus intermedio y cuya función 
sería regular las relaciones entre dioses y hombres, es decir, los démones, según 
los testimonios que hemos venido estudiando. 
Un esquema parecido al que podemos abstraer de los testimonios de 
Platón, de Plutarco, del Papiro y del fragmento de Eurípides lo encontramos 
expuesto de manera casi sistemática en Porfirio, De abstinentia 2. 23-52. Para 
defender los sacrificios incruentos a la manera órfico-pitagórica861, Porfirio 
                                                 
859 En otra laminilla de Turios, OF 488, cuyo comienzo es casi idéntico al de ésta, no 
aparece la invocación a los démones; solamente a la tríada infernal y a los dioses inmortales.  
860 Cf. Rexine (1985) 29-32; Brenk (1986) 2071-82; Rodríguez Moreno (1993) 72-3, 
que señalan que en una de sus acepciones, sobre todo utilizada por Homero y quienes lo imitaron, 
daivmwn designa a la divinidad en general, sin mencionar el nombre propio de un dios 
determinado: p. ej. en Il. 19. 188; también puede referirse a cualquiera de los dioses como por 
ejemplo a Afrodita en Il. 3. 420 (en este caso sustituyendo a qeav).  
861 Desde las fuentes más antiguas se ha tendido a asociar orfismo y pitagorismo, que 
son dos corrientes diferentes que acabaron por confundirse; es muy probable que esto ya hubiera 
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describe un tipo de sacrificio que consiste en libaciones (sobre todo de miel) 
tortas, frutos, flores e incluso brotes o hierba recogida del suelo. Coincide así con 
el tipo de sacrificio que menciona el fragmento de Eurípides y que Platón 
atribuye explícitamente a las prácticas órficas862. Afirma que se deben hacer 
sacrificios tanto a los dioses como a los démones. Éstos últimos los clasifica en 
dos tipos, buenos y malos. Aunque los divide claramente en esos dos grupos, no 
los identifica, como podría ocurrir en el Papiro, ni con las Erinis ni con las 
Euménides: 
(...) ¨n ¤ te fhsˆn Ð qeolÒgoj poi»swmen. fhsˆ dł œmyucon oátoj qÚein 
mhdł ›n, ¢ll’ ¥crij ¢lf…twn kaˆ mšlitoj kaˆ tîn ™k gÁj ¢krodrÚwn tîn te 
¥llwn ¢nqšwn ¢p£rcesqai· mhdł ¢f’ ¹imagmšnhj ™sc£raj œstw tÕ pàr, kaˆ Ósa 
fhsˆn ™ke‹noj· t… g¦r de‹ metagr£fein taàta; oŁden dł Ð tÁj eÙsebe…aj front…zwn 
æj qeo‹j młn oÙ qÚetai œmyucon oÙdšn, da…mosi dł ¥lloij ½toi ¢gaqo‹j À kaˆ 
faÚloij, kaˆ t…nwn ™stˆ tÕ qÚein toÚtoij kaˆ ¥cri t…noj aÙtoà deomšnwn. ™moˆ dł 
t¦ młn ¥lla eÜstoma ke…sqw.  
 
...hagamos lo que dice el teólogo863. Éste dice que no se sacrifique ni un solo 
ser animado, sino que se hagan ofrendas totalmente de harina, miel, frutos de la tierra y 
demás flores. Y que no esté el fuego en un hogar ensangrentado, y cuantas cosas dice 
aquél. Pues, ¿acaso es necesario transcribirlas? Quien se preocupa por la piedad sabe 
                                                                                                                                    
sucedido en el s. III d. C., época de Porfirio. Para las relaciones de orfismo y pitagorísmo cf. 
Casadesús (en prensa 2). Aunque los rituales habrían evolucionado en algunos aspectos, Porfirio 
insiste en la pureza y en preceptos como abstenerse de la carne, del contacto con las tumbas y de 
las relaciones sexuales: “La pureza interna y externa, pertenece, pues, al hombre divino, que se 
preocupa por mantener ayuno de las pasiones del alma, y ayuno también de los alimentos que 
provocan las pasiones (...)” (Abst. 2. 45. 4); “Por tanto, porque nos manifestaron (s.c. los 
teólogos) estos hechos, (...) rehusaron comer carne (...)” (Abst. 2. 47. 3); “Y si los representantes 
del culto, aquí en la tierra, sacerdotes y arúspices, se imponen a sí mismos y a los demás 
abstenerse de tumbas, de hombres impíos, de mujeres con menstruación, de relaciones sexuales 
(...)” (Abst. 2. 50. 1). Las afirmaciones de Porfirio coinciden en parte con algunos de los 
preceptos órficos que Eurípides recoge en el Fr. 472 Kannicht de los Cretenses. Vid. § 12. La 
conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética.  
862 Pl. Lg. 782c, como vimos en el capítulo 14. 6. 2. 4. Las ofrendas, tanto Platón como 
Eurípides hacen referencia a tortas de sacrificio, frutos de toda clase y libaciones. En el 
fragmento de Eurípides no se especifica la sustancia vertida en la libación, pero podría tratarse de 
miel como señalan Platón y Porfirio. En cuanto a los brotes frescos que encontramos en el 
fragmento euripideo, si se acepta la lectio difficilior clovhn, podrían coincidir con las hierbas o 
brotes recogidos del suelo que Porfirio menciona en Abst. 2. 20. 2-3, dentro del contexto de 
defensa de las ofrendas incruentas y del vegetarianismo por los que se caracterizaban los órfico-
pitagóricos: “...lo originario de los sacrificios consistía en ofrendas de frutos, añadiendo que en 
una situación más antigua se efectuaba a base de ofrendas de hierba que se recogían del suelo 
(th'" pova" lambanomevnh").” Vid. n. 788. 
863 Este teólogo podría ser tanto Pitágoras como Orfeo. En muchas ocasiones, cuando un 
autor hace referencia a algunas de las enseñanzas atribuidas a Orfeo y Museo, no cita sus 
nombres sino que habla de sabios o teólogos antiguos, o de antiguos relatos. 
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que no se les ofrece a los dioses nada que tenga alma, ni a los otros démones, ya sean 
buenos o malos, y también sabe de quiénes es competencia hacerles sacrificios y hasta 
qué punto ellos los reclaman. Por mí, que lo demás quede en silencio (Porph. Abst. 2. 
36. 13-22 = OF 635). 
 
Porfirio prosigue con una explicación demonológica, en donde dice que 
los démones deben ser apaciguados con ofrendas para que no causen daño. Los 
démones furibundos, como sucede en el Papiro de Derveni, si son apaciguados 
pueden convertirse en seres beneficiosos para el hombre. De la misma manera 
hemos visto que sucedería con las Erinis, quizá al transformarse en Euménides, 
dado que ambas podrían ser un tipo de démones: 
tÕ dł ¥llo plÁqoj oÛtw młn koinîj prosagoreÚetai tîi tîn daimÒnwn 
ÑnÒmati, pe‹sma dł perˆ p£ntwn toioàtÒn ™stin, æj ¥ra kaˆ bl£ptoien <¨n> e„ 
colwqe‹en ™pˆ tîi paror©sqai kaˆ m¾ tugc£nein tÁj nenomismšnhj qerape…aj, 
kaˆ p£lin eÙergeto‹en ¨n toÝj eÙca‹j te aÙtoÝj kaˆ litane…aij qus…aij te kaˆ 
to‹j ¢koloÚqoij ™xeumenizomšnouj.  
 
El resto de la multitud son designados comúnmente con el nombre de démones, 
y respecto a todos ellos existe el convencimiento de que pueden causar daño, si se 
encolerizan por ser despreciados y por no recibir la veneración establecida por la ley, y, 
por el contrario, pueden otorgar un beneficio al ser propiciados con súplicas, plegarias y 
ofrendas y también las prácticas cultuales que las acompañan (Porph. Abst. 2. 37. 20). 
 
  Continúa hablando del origen de ambos tipos de démones y afirma que 
son almas: 
Ósai młn yucaˆ tÁj Ólhj ™kpefuku‹ai (...) taÚtaj da…mon£j te ¢gaqoÝj 
nomistšon. 
Cuantas almas se originan del alma universal (...) y hay que considerar que 
ellas son los démones buenos (Porph. Abst. 2. 38. 2). 
 
Ósai dł yucaˆ toà sunecoàj pneÚmatoj oÙ kratoàsin, ¢ll’ æj tÕ polÝ 
kaˆ kratoàntai, (...) aátai d’ aƒ yucaˆ da…monej młn kaˆ aÙta…, kakoergoˆ d’ ¨n 
e„kÒtwj lšgointo.  
Por otra parte, cuantas almas no dominan su corriente contigua de aire, sino que 
en su mayor parte son dominadas por ella (...). Estas almas también son démones, pero 
con toda razón podrían denominarse malvados (Porph. Abst. 2. 38. 4). 
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Además afirma que dentro del grupo de démones buenos existen unos 
cuya función es servir de intermediarios entre dioses y hombres. Éstos revelarían 
al hombre por distintos medios864 los peligros que le amenazan y los asuntos 
relativos a los dioses, de la misma manera comunicarían a los dioses las acciones 
de los hombres:  
™n dł toÚtoij ¢riqmhtšon kaˆ toÝj porqmeÚontaj, æj fhsˆ Pl£twn, kaˆ 
diaggšllontaj t¦ par’ ¢nqrèpwn qeo‹j kaˆ t¦ par¦ qeîn ¢nqrèpoij, t¦j młn 
par’ ¹mîn eÙc¦j æj prÕj dikast¦j ¢nafšrontaj toÝj qeoÚj, t¦j dł ™ke…nwn 
parainšseij kaˆ nouqes…aj met¦ manteiîn ™kfšrontaj ¹m‹n.  
 
Entre éstos (sc. los démones buenos) hay que contar también a los que 
transportan y, como dice Platón,  que informan “de las cosas de los hombres a los dioses 
y de las de los dioses a los hombres”865, y que elevan nuestras plegarias ante los dioses, 
como ante unos jueces, manifestándonos, a su vez, mediante oráculos, los consejos y 
advertencias de aquellos (Porph. Abst. 2. 38. 18). 
 
 
¢ll¦ kaˆ proshma…nousin e„j dÚnamin toÝj ™phrthmšnouj ¢pÕ tîn 
kakoergîn kindÚnouj, kaˆ di’ Ñneir£twn ™mfa…nontej kaˆ di¦ ™nqšou yucÁj 
¥llwn te pollîn. 
 
Según su capacidad (sc. de los buenos démones) nos informan previamente de 
los peligros que nos amenazan de los (démones) malvados, revelándonoslos por medio 
de sueños, a través de un alma inspirada por la divinidad o bien por muchos otros 
medios (Porph. Abst. 2. 41. 3). 
 
Así pues, el fragmento de Eurípides podría hacer referencia a esos 
démones buenos, almas beneficiosas que como asistentes de los dioses 
transmitirían al hombre la revelación divina y facilitarían con ello la iniciación, y 
que en el Papiro de Derveni podrían encontrarse bajo la denominación de 
Euménides.  
                                                 
864 Los démones, como intermediarios entre el mundo divino y el humano, tendrían un 
importante papel no sólo en los ritos mistéricos, según señalan los testimonios anteriores, sino 
también en los oráculos y la adivinación. Tanto Platón (Smp. 202e) como Plutarco (De Iside 
361bc, De defectu 416f y De facie 940c) mencionan también esta relación con los oráculos. 
865 Pl. Smp. 202e. 
 388 
Pero en el Papiro, como ya hemos señalado, se habla también de unos 
démones que obstaculizarían la iniciación, los daivmone" ejmpodwvn. Éstos 
parecen estar relacionados con la figura de la  [Empousa, mencionada en las 
Ranas de Aristófanes866. En ambas denominaciones encontramos la misma raíz 
que en ejmpodevw, cuyo significado es “obstaculizar” o “estorbar”: 
    XA.               Kaˆ m¾n Ðrî n¾ tÕn D…a qhr…on mšga.  
      DI.                Po‹Òn ti;  
      XA.                          DeinÒn. PantodapÕn goàn g…gnetai·  
               totł mšn ge boàj, nunˆ d’ ÑreÚj, totł d’ aâ gun¾  
               æraiot£th tij.  
      DI.                              Poà ‘sti; Fšr’ ™p’ aÙt¾n ‡w.  
      XA.                'All’ oÙkšt’ aâ gun» 'stin, ¢ll’ ½dh kÚwn.  
      DI.                ”Empousa to…nun ™st….  
      XA.                                     Purˆ goàn l£mpetai   
               ¤pan tÕ prÒswpon.  
      DI.                                 Kaˆ skšloj calkoàn œcei; 
     XA.                N¾ tÕn Poseidî, kaˆ bol…tinon q¥teron,  
               s£f’ ‡sqi.  
  
     Jantias: Veo, en verdad, por Zeus, una gran fiera. 
     Dioniso: ¿de qué aspecto? 
     Jantias: Terrorífico. Toma toda clase de formas: ya es una vaca, ya un mulo, 
ya una mujer muy bonita. 
     Dioniso: ¿Dónde está? voy hacia ella. 
     Jantias: Ya no es mujer, sino que ahora es un perro. 
     Dioniso: Entonces es Empusa. 
     Jantias: En verdad todo el rostro brilla con fuego. 
     Dioniso: ¿Y tiene un pie de bronce? 
     Jantias: Sí, por Posidón, y de boñiga de vaca el otro, estáte seguro (Ar. Ra. 
288-296). 
 
Aristófanes, en su sátira de una catábasis, presenta en clave de humor a la 
Empusa867, una especie de espectro o alma enfurecida que dificulta el descenso 
al Hades. El cómico la describe como un ser monstruoso que se metamorfosea en 
                                                 
866 Así lo sugiere Betegh (2004) 89 n. 45. 
867 Sobre la Empusa cf. Borthwick (1968) 200-6; Brown (1991) 41-50; Johnston (1999) 
129-139. 
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animales diferentes o, incluso, en una mujer. Porfirio atribuye a los démones 
malvados una capacidad de metamorfosis semejante: 
™n…ote dł kaˆ metab£llousi t¦j morf¦j o† ge ce…rouj.  
A veces también (sc. los démones) cambian sus formas, los peores, al menos 
(Porph. Abst. 2. 39. 8). 
 
Al parecer, es bastante común la idea de que en las iniciaciones se podían 
presentar algunos espectros o démones que tratarían de impedir el acceso al Más 
Allá. Tanto Aristófanes como Luciano, al que ahora nos referiremos, aluden a los 
Misterios de Eleusis, sin embargo, un tipo de seres semejantes también existiría 
en los ritos órficos, los daivmone" ejmpodwvn868. 
Luciano, en Cataplus 22, hace que los protagonistas de su sátira, justo 
después de bajar de la embarcación de Caronte, en el mismo momento en que 
Aristófanes hizo aparecer a la Empusa, se encuentren con la Erinis Tisífone; 
ambas, Empusa y Tisífone, surgen de la oscuridad y son descritas de forma 
semejante869. Luciano relaciona este tipo de apariciones directamente con los 
Misterios de Eleusis: 
MIK:     Eâ lšgeij· œmbalš moi t¾n dexi£n. e„pš moi, ™telšsqhj g£r, ð 
Kun…ske, dÁlon Óti t¦ 'Eleus…nia oÙc Ómoia to‹j ™ke‹ t¦ ™nq£de soi doke‹;  
KUN :   Eâ lšgeij· „doÝ goàn prosšrcetai daidoucoàs£ tij foberÒn ti 
kaˆ ¢peilhtikÕn prosblšpousa. Ã ¥ra pou 'ErinÚj ™stin;  
 
Micilo: Dices bien. Dame la mano derecha. Dime, pues es evidente, Cinisco, 
que fuiste iniciado en los Misterios de Eleusis, ¿no te parece que lo de aquí es semejante 
a aquello? 
Cinisco: Dices bien. ¡Mira! Una mujer avanza portando una antorcha y mirando 
con aire fiero y amenazador. ¿No es una Erinis? (Luc. Cat. 22). 
 
Según todos estos testimonios, parece creíble que la Erinis de Luciano, la 
Empusa de Aristófanes y las Erinis del Papiro fueran un mismo tipo de almas 
                                                 
868 Cf. Brown (1991) 41-50, se centra en la existencia de la Empusa y seres semejantes 
dentro de los Grandes Misterios. Recoge en n. 7, además de algunas de las primeras referencias 
de la aparición de estos espectros en los Grandes Misterios, el testimonio de Origenes Cels. 4. 10. 
en donde se mencionan favsmata kai; deivmata en el contexto de los misterios báquicos.  
869 Luciano la presenta con aspecto de mujer, pero insiste en su aspecto fiero y 
amenazador. No menciona ninguna capacidad de metamorfosis. 
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pertenecientes al grupo de los démones malignos que el Papiro y Porfirio 
mencionan. Por el contrario, dentro de las almas beneficiosas estarían las 
Euménides, a las que probablemente se referiría Eurípides. 
Así pues, con todos estos testimonios, el esquema del panorama de 
las yucaiv y los démones en el más Allá se resumiría en el siguiente cuadro870:  
 
 
 
 
       Almas vengadoras       
démones  
malignos que  
estorban en la  
iniciación 
   Erinis               Empusa 
Almas → démones = asistentes de los dioses 
 
      
 
      
Almas benefactoras 
        démones 
benefactores  
que facilitan  
la revelación 
                       Euménides 
 
 
 
 
 
 
                                                 
870 En este cuadro no tenemos en cuenta la doble posibilidad de que las Euménides 
mencionadas en el Papiro de Derveni, y quizá aludidas en el fragmento de Eurípides, bien sean 
identificadas con las Erinis ya apaciguadas gracias a las ofrendas, o bien sean entendidas como 
seres distintos de aquellas, a los que habría que hacer ofrendas independientes, como hemos 
señalado antes. 
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Es posible añadir un elemento más a nuestra interpretación, partiendo 
también del Papiro de Derveni col. 3, la idea de la existencia de un demon 
particular que guía a cada persona: 
da…m]wg g…neta[i ˜k£]stwi iat[ 
g¦r D…k]h ™xèleaj [nouq]ete‹ di’ ˜k£[sthj tîn] 'ErinÚw[n oƒ] dł 
d]a…monej oƒ k£ta [gÁj o]Ùdškot[e ..... t]hroàsi, 
qeîn Øphrštai d’ [e„s]ˆ p£ntaj u[          -o]i  
e„sˆn Ópwsper ¥[ndrej] ¥dikoi q.[       ]noi,  
a„t…hn [t' œ]cousi[ 
o†ouj. [..].[ 
..]ust[ 
 
... hay un demon para cada uno... pues Dike castiga a los malvados a través de 
cada una de las Erinis. Y los démones de debajo de la tierra nunca....…... y son 
asistentes de los dioses...... son como hombres injustos... y tienen la 
responsabilidad....como... (P.Derv. col. 3)871.  
 
Como ya se ha señalado antes, en esta columna se dice que los démones 
son “asistentes de los dioses”, y unas líneas más arriba aparece la enigmática 
expresión daivm]wg givneta[i eJkav]stwi según la reconstrucción de 
Tsantsanoglou872. Se podría entender que, quizá, las almas a las que hace alusión 
Eurípides fueran los démones de esta expresión del Papiro. Parece que se hace 
referencia a la idea de que existe un demon particular asignado a cada persona, 
que la guiaría durante la vida y en el momento de la muerte, como encontramos 
atestiguado, por ejemplo, por Platón en el Fedón 107d, donde el filósofo podría 
haber tomado motivos órficos para crear su propia descripción del Hades y del 
destino de las almas allí: 
lšgetai dł oÛtwj, æj ¥ra teleut»santa ›kaston Ð ˜k£stou da…mwn, 
Ósper zînta e„l»cei, oátoj ¥gein ™piceire‹ e„j d» tina tÒpon, oŒ de‹ toÝj 
sullegšntaj diadikasamšnouj e„j “Aidou poreÚesqai met¦ ¹gemÒnoj ™ke…nou ïi 
d¾ prostštaktai toÝj ™nqšnde ™ke‹se poreàsai· (…) ¹ d’ ™piqumhtikîj toà 
sèmatoj œcousa, Óper ™n tîi œmprosqen eŁpon, perˆ ™ke‹no polÝn crÒnon 
                                                 
871 Hemos seguido la edición de Kouremenos-Parássoglou-Tsantsanaglou (2006), 
excepto en la reconstrucción que ofrece del final de la primera línea. 
872 Tsantsanoglou (1997) 105. Bernabé (2005a) OF 472 y Betegh (2004) 8, 87 recogen 
la propuesta de Tsantsanoglou.  
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™ptohmšnh kaˆ perˆ tÕn ÐratÕn tÒpon, poll¦ ¢ntite…nasa kaˆ poll¦ paqoàsa, 
b…ai kaˆ mÒgij ØpÕ toà prostetagmšnou da…monoj o‡cetai ¢gomšnh. 
  
Se dice que, cuando cada uno muere, el demon de cada uno, el que le fue 
designado en suerte cuando vivía, ése intenta dirigirlo hacia un determinado lugar, desde 
donde es necesario que los congregados tras haber sido juzgados sean conducidos hacia 
el Hades en compañía de aquel guía al que le está encomendado conducirlos de aquí 
hasta allí (...) Pero la que (sc. el alma) estuvo apasionada de su cuerpo, como decía en lo 
anterior, y que durante largo tiempo se ha ocupado de éste y del lugar de lo visible, tras 
haber opuesto mucha resistencia y tras haber sufrido mucho, con violencia y a duras 
penas se pone en camino conducida por el demon designado (Pl. Phd. 107d). 
 
También en la República, 617de, Platón recoge esta misma idea, pero 
hace que cada uno elija a su demon-guía, eximiendo así de toda responsabilidad 
en este sentido a las divinidades: 
" 'An£gkhj qugatrÕj kÒrhj Lacšsewj lÒgoj. Yucaˆ ™f»meroi, ¢rc¾ 
¥llhj periÒdou qnhtoà gšnouj qanathfÒrou. oÙc Øm©j da…mwn l»xetai, ¢ll’ 
Øme‹j da…mona aƒr»sesqe. (...) a„t…a ˜lomšnou· qeÕj ¢na…tioj."  
 
“Palabras de la virgen Láquesis, hija de la Necesidad: almas efímeras, éste es el 
principio de otro ciclo anudado a la muerte para el género mortal. No os escogerá un 
demon, sino que vosotros escogeréis un demon (...) la responsabilidad es del que elige, 
la divinidad no tiene ninguna culpa” (Pl. R. 617de). 
 
Plutarco retoma esta teoría del demon particular que ya aparece en Platón 
y la ejemplifica en el caso concreto de Sócrates, a quien su demon guía en los 
asuntos incomprensibles para el hombre: 
¢tecnîj g¦r o†an “Omhroj 'Odusse‹ pepo…hke t¾n 'Aqhn©n '™n p£ntessi 
pÒnoisi paristamšnhn,'873 toiaÚthn œoike Swkr£tei toà b…ou propodhgÕn ™x 
¢rcÁj tina sun£yai tÕ daimÒnion Ôyin, '¼' mÒnh 'oƒ prÒsqen „oàsa t…qei f£oj' ™n 
pr£gmasin ¢d»loij kaˆ prÕj ¢nqrwp…nhn ¢sullog…stoij frÒnhsin, <™n> oŒj 
aÙtîi sunefqšggeto poll£kij tÕ daimÒnion ™piqei£zon ta‹j aÙtoà proairšsesi. 
  
Pues tal como Homero sin más ha hecho que Atenea “esté presente junto a 
Ulises en todos los trabajos”, parece haber colocado el demon junto a Sócrates, desde su 
                                                 
873 Od. 13. 301. 
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nacimiento, semejante visión como guía de su vida. Y ésta es la única “que yendo ante 
él le aportaba luz”874 en los asuntos oscuros e incomprensibles para el entendimiento 
humano, sobre los cuales muchas veces el demon hablaba con él, inspirando sus 
decisiones (Plu. De genio 580cd). 
 
Y en el caso particular de Lisis, que tras la muerte ha adquirido un nuevo 
demon particular que le guiará en la próxima reencarnación: 
Ðs…wj g¦r ØpÕ tîn f…lwn kekhdeàsqai tÕ LÚsidoj sîma, t¾n dł yuc¾n 
½dh kekrimšnhn ¢fe‹sqai prÕj ¥llhn gšnesin ¥llwi da…moni sullacoàsan.  
 
El cuerpo de Lisis ha recibido los honores fúnebres por parte de sus amigos y 
su alma, ya juzgada, ha partido a otro nacimiento, unida por la suerte a otro demon (Plu. 
De genio 585f). 
 
Además, unos capítulos después, desarrolla esta teoría, como un principio 
general, mediante un símil en el que se comparan las almas con nadadores y los 
démones con los que desean socorrerlos desde la orilla: 
aƒ d’ ¢phllagmšnai genšsewj yucaˆ kaˆ scol£zousai tÕ loipÕn ¢pÕ 
sèmatoj, oŒon ™leÚqerai p£mpan ¢feimšnai, da…monšj e„sin ¢nqrèpwn ™pimele‹j 
kaq’ `Hs…odon (…) ¢ll’ oŒon ™pˆ tîn nhcomšnwn ™n qal£tthi toÝj młn pelag…ouj 
œti kaˆ prÒsw tÁj gÁj feromšnouj oƒ ™pˆ gÁj ˜stîtej siwpÁi qeîntai mÒnon, toÝj 
d’ ™ggÝj ½dh paraqšontej kaˆ paremba…nontej ¤ma kaˆ ceirˆ kaˆ fwnÁi 
bohqoàntej ¢nasèizousin, oátoj, ð .... toà daimon…ou Ð trÒpoj· .... ¹m©j 
baptizomšnouj ØpÕ tîn pragm£twn kaˆ sèmata poll¦ kaq£per Ñc»mata 
metalamb£nontaj aÙtoÝj ™xamill©sqai kaˆ makroqume‹n di’ o„ke…aj 
peirwmšnouj ¢retÁj sèizesqai kaˆ tugc£nein limšnoj. ¼tij d’ ¨n ½dh di¦ mur…wn 
genšsewn ºgwnismšnh makroÝj ¢gînaj eâ kaˆ proqÚmwj yuc¾ tÁj periÒdou 
sumperainomšnhj kinduneÚousa kaˆ filotimoumšnh perˆ t¾n œkbasin ƒdrîti 
pollîi <to‹s> ¥nw prosfšrhtai, taÚthi tÕn o„ke‹on oÙ nemes©i da…mona bohqe‹n 
Ð qeÕj ¢ll’ ¢f…hsi tîi proqumoumšnwi· proqume‹tai d’ ¥lloj ¥llhn ¢nasèizein 
                                                 
874 Il. 20. 95. Plutarco insiste un poco más adelante en esta idea de que los démones 
iluminan la mente de los hombres: “Pero los pensamientos de los démones poseen una luz con la 
que iluminan a los hombres susceptibles de lo divino, sin necesidad de verbos ni de nombres, que 
utilizan los hombres como símbolos y con los que ven las representaciones e imágenes de sus 
pensamientos”. (Plu. De genio 589bc). Estas referencias a la iluminación por parte de los 
démones podrían relacionarse con la propuesta de lectura 1) del verso 9 del fragmento euripideo: 
pevmyon me;n fw'" yuca'" ejnevrwn, estas almas de los muertos podrían ser una alusión a los 
démones. Vid. § 14. 6. 2. 8. El verso 9. 
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™gkeleuÒmenoj, ¹ dł sunakoÚei di¦ tÕ plhsi£zein kaˆ sèizetai, m¾ peiqomšnh dš, 
¢polipÒntoj toà da…monoj, oÙk eÙtucîj ¢pall£ssei.  
 
Y las almas que se han alejado del nacimiento y que han dejado en adelante de 
tener relación con un cuerpo, que por completo han sido liberadas, son “démones al 
cuidado de los hombres”, según Hesíodo. (...) sucede lo mismo con los que nadan en alta 
mar; a quienes nadan todavía lejos de la tierra sólo los miran en silencio los que se 
encuentran en la tierra, pero a los que están cerca ya, corriendo a su encuentro, 
avanzando junto a ellos y socorriéndolos con sus manos y su voz, los ponen a salvo. 
Pues así,… es la forma de proceder del demon. Nos permite, cuando estamos 
sumergidos en los asuntos (terrenos) y cambiamos muchas veces de cuerpo, como 
vehículo, esforzarnos y ejercitar la paciencia, cuando intentamos salvarnos por la virtud 
propia y llegar a puerto. Pero cuando un alma, que ha combatido a través de 
innumerables nacimientos en grandes contiendas bien y valerosamente, al cumplirse su 
ciclo, corriendo peligros y poniendo todo su afán se acerca, bañada en sudor, a su salida 
al mundo de arriba, la divinidad no se irrita porque su demon particular la ayude sino 
que también se lo permite a quien desee ayudarla. Y un demon desea liberar a un alma 
aconsejándola, otro a otra. Y ésta le escucha porque se acerca y así se salva; pero si no 
obedece, al abandonarla el demon, se aleja sin alcanzar felizmente su fin (Plu. De genio 
593d-594a). 
 
Tanto Platón como Plutarco hablan de un ciclo de nacimiento y muerte al 
que las almas están unidas y en el que cada una será guiada por un demon 
particular (este demon puede cambiar en cada nuevo nacimiento). Plutarco 
además añade que las almas tienen como objetivo final cumplir el ciclo de 
nacimientos y lograr la liberación, para lo que cada alma es ayudada por su 
demon particular. Esta idea de que la vida es en realidad un penoso ciclo de 
reencarnaciones del que se debe lograr escapar para alcanzar la liberación y, con 
ella, el acceso a la verdadera vida, es la base de toda la escatología órfica875. 
Tanto Platón como Plutarco podrían haber tomado de ella esas ideas 
escatológicas para adaptarlas a su filosofía. 
Así pues, las almas que se invocan en el fragmento de Eurípides podrían 
hacer referencia al demon individual que a cada uno le ha sido asignado desde su 
nacimiento (o que cada uno ha elegido en el Hades antes de volver a este 
                                                 
875 Vid. § 14. 1. Cuetiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
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mundo876). Se invocaría al demon particular de cada uno de los que desean 
acceder a la revelación, quien le servirá de guía tanto en esta vida como en los 
asuntos relativos al Más Allá. El hecho de que el hombre llegue a conocer la 
verdad liberadora a través de la revelación divina, en la que media su demon 
particular, encaja con la teoría de Plutarco de que es el demon quien ayuda a 
cada alma en el trayecto final de su ciclo. 
 
 
 14. 6. 3. 2. A modo de conclusión 
El punto más complicado del fragmento 912 Kannicht de Eurípides es el 
verso 9. Como hemos visto en un apartado anterior877, se podrían dar tres líneas 
distintas para intentar esclarecer los problemas de lectura que presenta, cada una 
de ellas unida a una interpretación diferente. En este capítulo nos hemos centrado 
en la tercera línea, que ha sido la más aceptada por las ediciones 
(pevmyon d j ej" fw'" yuca;" ejnevrwn); de ésta, además, se ha señalado una 
posible  variante  con  un  acusativo  de  dirección  (pevmyon  me;n  fw'" yuca;"  
ejnevrwn): el sentido sería el mismo que en el caso anterior, pero se guardaría más 
fidelidad al texto transmitido por Clemente, en tanto que sólo habría que cambiar 
la lección ajnevrwn por ejnevrwn. Como ya hemos señalado antes, la construcción 
de pevmpw con dos acusativos, entendiendo uno de ellos como complemento de 
dirección (en este caso fw'"), aunque no es frecuente, está atestiguada al menos 
dos veces en tragedia878. Además esta lectura no rompe para nada el esquema 
métrico del verso. 
 En este apartado el objetivo era intentar determinar la identidad de las 
almas de los muertos (yuca;" ejnevrwn), que, según esta tercera línea de 
interpretación, parece que la divinidad debería enviar en auxilio de los fieles que 
lo demandan. Además también se ha pretendido determinar el papel que 
                                                 
876 Aunque más bien el hecho de que cada uno escoja a su demon parece una innovación 
de Platón para introducir la libertad individual y librar a los dioses de toda responsabilidad 
respecto a los hombres. 
877 Vid. § 14.  6. 2. 8. El verso 9. 
878 Vid. n. 829 y 832. 
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cumplirían estas almas dentro del complejo cuadro ritual y religioso que presenta 
el fragmento en relación con el orfismo879. 
Así pues, he partido de ciertos paralelos con el Papiro de Derveni (cols. 6 
y 3, donde se mencionan démones, Erinis y Euménides, y se afirma que los 
démones son almas y las Euménides también) y otros textos de tintes orfico-
pitagóricos, para intentar sostener, como una de las posibles hipótesis, que las 
almas de los muertos mencionadas en el fragmento euripideo podrían ser algo 
más que eso, quizá una alusión a unos seres intermedios que ayudarían en los 
rituales y que se podrían identificar con démones benefactores o con las 
Euménides, entendidas como un tipo de démones. 
Explicaré de forma resumida los pasos que he ido dando en el desarrollo 
de la argumentación y las conclusiones a las que he llegado: 
1) Primero he expuesto brevemente que ya desde antiguo se consideraba 
que los démones eran un determinado tipo de almas. Así Hesíodo considera que 
las almas de los hombres de la edad de oro son los démones protectores de los 
hombres actuales. 
2) En segundo lugar me he centrado en la figura de las Erinis y las 
Euménides, que podrían ser entendidas como dos grupos distintos de divinidades 
o bien, lo que parece más probable, como las dos caras de un mismo grupo: Las 
Euménides serían las Erinis apaciguadas. Partiendo de los testimonios de 
Esquilo, Plutarco y Porfirio he intentado probar que quizá las Erinis podrían 
identificarse con démones malignos, es decir, con los démones que estorban que 
son a su vez almas vengadoras (las Erinis tienen un importante papel como 
vengadoras de crímenes familiares). 
3) Después he insistido en el hecho de que en el Papiro de Derveni se 
dice que los démones “son llamados asistentes de los dioses”. Puesto que las 
Erinis y las Euménides, según el Papiro, podrían ser un tipo de almas, y, por 
tanto, de démones, he considerado la posibilidad de que ambas fueran ayudantes 
de los dioses pero con funciones distintas: las primeras justicieras y vengadoras, 
es decir, démones que estorban, y las segundas facilitarían las revelaciones y 
                                                 
879 Ya antes en el capítulo 14. 6. 2. Análisis del fr. 912 Kannicht, se ha intentado 
demostrar la cantidad de coincidencias que se dan entre este fragmento euripideo de tan sólo 13 
versos y las creencias órficas. Para una visión resumida vid. § 14. 6. 2. 10. Conclusiones. 
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procesos iniciáticos, es decir, serían démones benignos. Dentro de este último 
grupo considero posible encuadrar las almas que se invocan en el fragmento 
euripideo. Los testimonios de Platón, Plutarco y Porfirio, en contextos en los que 
parece haber una influencia de ideas escatológicas órficas, apoyan la 
interpretación de los démones como seres intermedios que sirven a los dioses y 
regulan las relaciones entre aquéllos y los hombres. 
4) A continuación, me he centrado en el testimonio de Plutarco, que 
enriquece las hipótesis anteriores. En varias de sus obras desarrolla una teoría 
demonológica que relaciona con ideas platónicas y propias de los misterios. Por 
un lado (De Iside 360d-f) Plutarco clasifica los démones según sean malignos o 
benefactores, y atribuye esta clasificación a Platón, Pitágoras, Jenócrates y 
Crisipo que a su vez se basaron en los antiguos teólogos, es decir, en Orfeo y 
Museo. Por otro lado (De defectu 416f-417ab) nos ofrece otra clasificación de 
los démones, pero esta vez atendiendo al tipo de función que realizan para los 
dioses en calidad de auxiliares: unos se encargan de vengar las injusticias, 
mientras otros se ocupan de los sacrificios y el correcto desarrollo de los rituales 
mistéricos. He insistido también en otros testimonios plutarqueos que relacionan 
a los démones y las teorías demonológicas con los ritos mistéricos, y que, 
incluso, mencionan la doctrina de Orfeo como un posible origen de esas teorías. 
5) En quinto lugar he recogido los testimonios de Porfirio en De 
abstinentia, donde expone casi de manera sistemática la teoría demonológica que 
podríamos reconstruir a partir del Papiro, del texto de Eurípides, de Platón y de 
Plutarco. 
6) He señalado la posible relación entre los daivmone" ejmpodwvn y la 
figura de la Empusa que aparece en las Ranas de Aristófanes, como ya ha 
sugerido antes Betegh880. A su vez, también he tenido en cuenta un testimonio de 
Luciano (Cat. 22) en donde es una Erinis la que se aparece en la entrada del 
Hades de una manera semejante a la que lo hace la Empusa en las Ranas. Quizá 
las Erinis, la Empusa y los daivmone" ejmpodwvn pertenezcan al grupo de los 
démones malignos, las almas vengadoras. 
 
                                                 
880 Betegh (2004) 89 n. 45. 
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Después de haber comprobado en el apartado anterior881 que este 
fragmento 912 de Eurípides contiene importantes influencias del orfismo, a partir 
de los pasos que se acaban de señalar he llegado a la conclusión de que las almas 
de los muertos que aparecen en el verso 9 del fragmento, tomando la propuesta 
de lectura 3), podrían encajar en el esquema escatológico y demonológico del 
Papiro de Derveni, mejor que en el de un ritual necromántico al estilo del de los 
Persas882. Así, en el Papiro encontramos referencias a unas almas vengadoras, 
démones que estorban en la iniciación dificultando el descenso al Hades y que 
según los testimonios señalados antes podrían corresponderse con las Erinis, la 
Empusa y otros terrores semejantes. Pero lo que parece probable es que mediante 
algún tipo de ritual se intentara apaciguar a esos démones y transformarlos en 
beneficiosos883, haciendo ya no sólo que no estorben en el proceso iniciático, 
sino incluso que en él ayuden a los hombres; con estos démones apaciguados 
podrían corresponderse las Euménides del Papiro y las almas invocadas en el 
fragmento euripideo. Según Platón, Plutarco y Porfirio existen unos démones 
encargados de mediar en las relaciones entre los hombres y los dioses, y 
viceversa, que desempeñaban un papel destacado en los rituales iniciáticos 
favoreciendo las revelaciones de los dioses a los hombres; esto es lo que parece 
contener el fragmento euripideo: las almas invocadas serían démones 
apaciguados que como “asistentes” de Dioniso Zagreo, pues es a él a quien en mi 
opinión se dirige la segunda plegaria del fragmento884, ayudarían a los hombres 
que se lo demandan a conocer la “verdad” sobre el origen del mal y el 
sufrimiento de esta vida, que no es sino un castigo por el crimen de nuestros 
antepasados los Titanes que hay que purificar para poder acceder a la verdadera 
vida tras la muerte. 
Por otra parte, he continuado la argumentación añadiendo una posible 
segunda línea de interpretación. Partiendo del principio de la columna 3 del 
                                                 
881 § 14. 6. 2. Análisis del fr. 912 Kannicht. 
882 Vid. § 14. 6. 2. 4. Las ofrendas, donde se exponen las semejanzas y diferencias que 
existen entre nuestro fragmento y los testimonios literarios de rituales necrománticos. 
883 Quizá estas primeras columnas del Papiro de Derveni contuvieran alusiones a un 
ritual mediante el que apaciguar a esas almas vengadoras y purificar el crimen titánico. Cf. 
Martín Hernéndez (2006) 491ss. 
884 Vid. § 14. 6. 2. 7. El dios innominado. 
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Papiro de Derveni, donde aparece la expresión “hay un demon para cada uno”, 
he seleccionado varios textos de Platón y Plutarco que insisten en la idea de que 
hay un demon que funciona como guía particular de cada persona tanto durante 
la vida como en el trance de la muerte. Es llamativo que esos textos poseen una 
fuerte influencia de la escatología órfica: en ellos se entiende esta vida como un 
penoso ciclo de reencarnaciones cuyo final está en la liberación del alma de la 
cárcel (o tumba) que supone para ella el cuerpo mortal. 
Podría entenderse que las almas invocadas en el fragmento euripideo 
hicieran referencia al demon personal de cada uno de los que realizan la plegaria, 
y que en tanto en cuanto es asistente de los dioses (en concreto de Dioniso) 
ayudaría a cada uno a conocer las revelaciones divinas de los rituales mistéricos, 
y con ellas a alcanzar la liberación del ciclo. 
Resumiendo con una última conclusión: la lectura más extendida del 
fragmento 912, es decir la que nosotros hemos denominado c), que a simple vista 
podría parecer un ritual necromántico, podría encerrar un sentido mucho más 
amplio y complejo: todo el fragmento traza un panorama coherente con las 
creencias órficas y podría complementar el testimonio del Papiro de Derveni en 
cuanto al papel de los démones en los rituales órficos. 
 
 
14. 6. 4. Fr. 912 Kannicht (OF 458) en los Cretenses. El 
orfismo en Creta 
 
14. 6. 4. 1. Breve historia de la atribución del Fr. 912 
Son tres las tragedias euripideas a las que se ha atribuido el Fr. 912 
Kannicht885: 
1) Podemos mencionar en primer lugar una propuesta de Méhat886, que 
no ha tenido demasiada repercusión, según la cual el fragmento podría formar 
                                                 
885 Ya antes en el capítulo 14. 6. 1. Introducción, se ha mencionado que las fuentes que 
transmiten el fragmento, tanto Clemente como Sátiro, no dudan en que su autor sea Eurípides, 
pero no mencionan la tragedia a la que pertenecería. En la n. 783 hemos resumido las distintas 
líneas de atribución que en este apartado intentaremos exponer de una forma un poco más 
amplia. 
886 Méhat (1991) 119-120. 
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parte del Edipo perdido de Eurípides; a esta teoría ya se ha hecho referencia 
antes con motivo de las interpretaciones necrománticas del fragmento887, por lo 
que sólo haremos aquí una breve mención: Méhat propone que podría tratarse de 
una invocación al espectro de Layo realizada por Tiresias, a la manera del Edipo 
de Séneca. En mi opinión esta interpretación carece de una base sólida, pues no 
hay nada en el fragmento ni en las fuentes que lo transmiten que permita 
relacionarlo con esa tragedia. 
 
2) También se ha considerado que podría formar parte del Pirítoo. Es la 
línea defendida por Cantarella que se basa en autores anteriores como Musgrave 
y Leo888. Lo que ha servido de punto de partida para esta atribución es el 
testimonio de Sátiro, que, aunque no dice el nombre de la tragedia a la que el 
fragmento pertenece, cita los tres primeros versos889 junto con otros fragmentos 
para probar la influencia de Anaxágoras en Eurípides890: Troyanas 884ss y el Fr. 
593 Kannicht, que pertenece al Pirítoo. Leo habría considerado que este Fr. 912 
pertenecía al Pirítoo igual que el Fr. 593 que le precede en la cita de Sátiro, sin 
embargo, como indica Méhat, tal como conocemos actualmente las restituciones 
del Pirítoo, el Fr. 912 no encaja en esa tragedia891. Además hay que añadir la 
problemática de la autoría del Pirítoo, pues ya desde la antigüedad se consideró 
que podría haber sido obra de Critias y no de Eurípides892. Así, por ejemplo, 
Pickard-Cambridge, siguiendo a Hunt, considera que el Fr. 593 corresponde en 
                                                 
887 Vid. § 14. 6. 2. 4. Las ofrendas. 
888 Cantarella (1964); Musgrave (1778) Fr. CLV; Leo (1912) 173 y (1960) 371. 
889 Sátiro cita los primeros versos del Fr. 912 entendiendo que bajo la invocación de 
Zeus como “protector de todas las cosas” (soi; tw'i pavntwn medevonti) se aludía la teoría 
anaxagorea del Nous demiúrgico, ordenador del cosmos 
890 Debió de existir algún tipo de florilegio de Eurípides y Anaxágoras del que partirían 
Clemente y Sátiro (es claro que no depende uno de otro, pues ofrecen lecturas muy diferentes en 
algunos puntos importantes de cada fragmento, y, sin embargo, los dos citan los mismos 
fragmentos). En ese florilegio estaría el error de atribuir el Pirítoo a Eurípides, que actualmente 
se considera que es de Critias. Cf. Méhat (1991) 122. 
891 Méhat (1991) 121: “Le fragment 912 aurait donc appartenu au Pirithoüs comme le 
Fr. 593. C’était l’opinion de Leo, qui ne connaissait que la restitution de Grenfell-Hunt. Mais on 
voit mal la place du texte dans le Pirithoüs tel que nous pouvons le connaître”. 
892 Ath. 11. 496b. El más influyente defensor de la autoría no euripidea del Pirítoo fue 
Wilamowitz (1875) 161, (1929) 463, seguido por Nestle (1901) 67. También aceptan que la 
tragedia no es de Eurípides autores como Pickard-Cambridge (1933) 148ss, y editores como 
Jouan-Van Looy que no incluye los fragmentos del Pirítoo en su edición de las obras 
fragmentarias. Por el contrario, la atribución del Pirítoo a Eurípides fue sostenida por Kuiper 
(1907); por su parte, otros editores como Mette (1981-82) frr. 805-22 y Kannicht (2004) frr. 43 
F-1-14 también incluyen esta obra, aunque con reservas, entre las tragedias de Eurípides. 
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sus ideas más a la filosofía-religión del Sísifo de Critias que a la que podemos 
encontrar en las obras de Eurípides893.  
Pero, como ya hemos intentado demostrar en los apartados anteriores894, 
por un lado la invocación de Zeus se corresponde con la tendencia al sincretismo 
que se da dentro del orfismo, potenciando la parte ctónica de Zeus, y por otro 
lado, el contenido de la plegaria se centra en ideas escatológicas que parecen 
encajar a la perfección con las doctrinas órficas. Además, como intentaremos 
argumentar en los siguientes apartados, este Fr. 912 podría complementarse con 
el Fr. 472 Kannicht de los Cretenses, que presenta una serie de preceptos y 
doctrinas órficas. Por esto estoy más de acuerdo con la siguiente línea de 
interpretación, que considera que el Fr. 912 pertenece a los Cretenses895. 
 
3) Por último, otros estudiosos como Girard, Fauth, Lagrange, Casadio y 
Jouan-Van Looy896 consideran que el fragmento podría pertenecer a los 
Cretenses como ya habían sugerido Valckenaer y Matthiae, seguidos por 
Welcker  y Mette897. Además Girard, Fauth y Casadio898 ponen en relación con 
este fragmento 912 el famoso Fr. 472, donde un coro de hombres santos predica 
su pureza y su forma de vida ascética, que, como ya hemos visto en otro 
capítulo899, se corresponde con las creencias órficas. En mi opinión es muy 
sugerente esta interpretación, pues ambos fragmentos parecen complementarse 
en el marco de una recreación de Eurípides de lo que podría entenderse por la 
vida y ritos órficos estilizados. De ello nos ocupamos a continuación. 
 
 
                                                 
893 Pickard-Cambridge (1933) 148: “ Dr. Hunt justly notes a rationalizing tendency in 
the long fragment of the Sisyphus of Critias; and the rationalism there displayed – quite different 
from anything which we find in Euripides. It may be safely concluded that the author of the 
Pirithous is more likely to have been Critias than Euripides”. 
894 Vid. § 14. 6. 2. Análisis del fr. 912 Kannicht.  
895 Algunos autores se han opuesto radicalmente a esta atribución, p. ej. Wilamowitz 
(1932) 191ss y Cantarella (1964) 90 que además dice que la comparación con el Fr. 472 
Kannicht complicaría más aún la cuestión de la religiosidad de éste último. 
896 Girard (1869); Lagrange (1937) 67; Fauth (1967) 2241; Casadio (1990) 286 y Jouan-
Van Looy (2000) 332. 
897 Valckenaer (1767); Matthiae (1829) Fr. CLV; Welcker (1839) 802;  Mette (1981-2) 
Fr. 636  
898 Girard (1869); Fauth (1967) 2241; Casadio (1990) 286. 
899 Vid. § La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
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14. 6. 4. 2. Comparación del Fr. 912 con el Fr. 472 de los Cretenses 
Hay dos puntos fundamentales en los que los fragmentos 912 y 472 
coinciden: 
a) Por un lado, en el Fr. 912 se invoca a Zeus-Hades, entendido como el 
soberano de todas las cosas, y a su hijo y heredero, Dioniso Zagreo. En el Fr. 
472 vemos que el coro se declara “iniciado de Zeus del Ida, tras haber celebrado 
los truenos del noctívago Zagreo”. Se mencionan los dos mismos dioses en 
ambos fragmentos900, que son además los dioses principales del orfismo. Parece 
apropiado que, si el coro se ha declarado desde un principio iniciado en el culto 
de Zeus y de Zagreo, sean estas dos mismas divinidades las destinatarias de sus 
plegarias en el transcurso de la tragedia. 
 
b) Por otro lado, encontramos que en el Fr. 472 el coro hace una 
declaración de pureza con la expresión “llevo una vida pura”. La cual consiste en 
seguir los preceptos que unos versos después especifica, de los que el 
fundamental es abstenerse de todo alimento o sacrificio animal. Con todo esto 
concuerda el tipo de sacrificio ofrecido a Zeus en los primeros versos del Fr. 
912: un sacrificio incruento consistente en brotes, frutos, tortas sacrificiales y 
libaciones; además, como ya antes hemos referido, Platón901 describe el tipo de 
sacrificio órfico con un vocabulario muy semejante al que utiliza el trágico. 
A ello se añade que el tipo de revelación que se solicita en el Fr. 912 es 
semejante a las revelaciones que la divinidad haría a los participantes de los 
rituales órficos. Como ya hemos señalado902, la plegaria que contiene ese 
fragmento parece centrarse en el origen del mal y de los sufrimientos de esta 
vida, que estaría en el pecado de nuestros antepasados los Titanes, y en cómo 
acabar esos sufrimientos. Es decir, se implica una escatología salvífica según la 
cual sólo accederían tras la muerte a una vida mejor, libre de todo sufrimiento, 
aquéllos que hubieran adquirido en vida el conocimiento de la culpa heredada, 
para poder purificarla.  
                                                 
900 Es cierto que además en el Fr. 472 se alude a Rea bajo la denominación “Madre 
montaraz” acompañada por los Curetes, y ésta no aparece en el Fr. 912, al menos en los versos 
que se nos han transmitido. 
901 Pl. Lg. 782c. Vid. § 14. 6. 2. 4. Las ofrendas. 
902 Vid. § 14. 6. 2. 9. Contenido de la revelación. 
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Es cierto que, si Eurípides hubiera puesto en escena algunos de los 
secretos iniciáticos, podría haber sido acusado de impiedad. Sin embargo al 
situar la acción de la tragedia en la Creta mitológica de Minos, donde algunas 
tradiciones localizan el origen del orfismo y donde éste habría tenido carácter 
público903, Eurípides no habría incurrido en el delito de impiedad. 
 
 
14. 6. 4. 3. El Fr. 912 en los Cretenses 
A). Breve reconstrucción de la tragedia 
Para proseguir con el tema del Fr. 912 en los Cretenses, conviene 
primero presentar aquí una breve reconstrucción de la tragedia, que 
desgraciadamente sólo se ha conservado de manera fragmentaria. La mayoría de 
los editores están de acuerdo en que se trata de una obra del primer periodo de 
Eurípides904.  
La escena se sitúa en Creta, en el palacio de Minos en Cnoso. Es muy 
probable que la acción tomara como punto de partida el nacimiento de un ser 
monstruoso, mitad hombre, mitad toro, el minotauro, cuya madre es Pasífae, la 
esposa de Minos. La tragedia comenzaría con un prólogo bastante complejo, del 
que nada se nos ha conservado, y en el que seguramente intervendría en primer 
lugar una divinidad (o quizá dos), que explicaría al público los acontecimientos 
que han llevado a los protagonistas a la situación presente. En segundo lugar, el 
prólogo contendría un diálogo entre Minos y la nodriza, en el que ésta le 
comunicaría el nacimiento del minotauro, descubriéndose así la culpa de Pasífae. 
En cuanto a la participación divina en el prólogo, es decir la primera parte 
de éste, Cantarella905 señala tres posibilidades: 
 
                                                 
903 En esto nos centraremos más adelante vid. § 14. 6. 4. 4. El orfismo en Creta: 
testimonios y tipos. 
904 Webster (1967) 86 y Cropp-Fick (1985) 82 datan esta obra entre los años 455 y 428 
a. C. Cantarella (1964) 112 propone 433 a. C. Rivier (1958) 52  considera que dataría de una 
fecha cercana a 438 (fecha de representación de la Alcestis), Ahlers (1911) 42ss piensa que 
incluso podría ser anterior al año 438. Jouan-Van Looy (2000) 308 proponen datarla en torno a 
430.  
905 Cantarella (1964) 111-114. 
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1. Bien podría haber sido pronunciada por Afrodita, pues, según la 
versión de Higino906, Pasífae había olvidado durante muchos años hacer 
sacrificios en honor de Afrodita, y esta diosa habría sido la causante de la pasión 
antinatural de Pasífae por el toro. Incluso existe otra tradición907 según la cual 
Afrodita habría procurado todo tipo de desgracias a los descendientes de Helio, 
porque fue éste quien había revelado a Hefesto sus amoríos con Ares.  
Sin embargo me parece improbable que sea Afrodita quien pronuncie el 
prólogo, cuando en los versos que se nos han conservado del parlamento de 
Pasífae es a Posidón a quien hace responsable de su desgracia. 
 
2. Así pues, podría ser Posidón quien pronunciara el prólogo, pues según 
Apolodoro908, es por culpa de Minos que no quiso sacrificarle un precioso toro 
que le había enviado a tal efecto, por lo que este dios castiga a Pasífae con una 
pasión vergonzosa por ese animal. Sin embargo, como señala Cantarella, es 
extraño que Posidón se inmiscuya en un terreno que es propio de Afrodita. 
 
3. Por lo tanto podría ser que el prólogo fuera pronunciado por las dos 
divinidades, Posidón expondría sus motivos para castigar a Minos y Afrodita, 
para castigar a Pasífae (de una manera semejante al prólogo de las Troyanas). 
Pero, aunque esta última propuesta de Cantarella es muy atractiva, no 
tenemos ninguna prueba sólida que la sostenga, por tanto lo menos arriesgado 
sería suponer que es Posidón quien pronuncia el prólogo, como indican Jouan-
Van Looy (2000) 310, pues es a esta divinidad a quien se culpa de las desdichas 
en los fragmentos que se nos han conservado909.  
 
Después venía la párodos (a la que pertenece el Fr. 472), en la que el coro 
de hombres santos se presenta ante Minos, probablemente porque el rey les 
                                                 
906 Hyg. Fab. 40. 
907 Sch. E. Hipp. 47; Serv. Buc. 6. 47, Aen. 6. 14. 24 y 26; Myth. Vat. 1. 43 y 3. 11; Lib. 
Narr. 15.   
908 Apollod. 3. 1. 3-4.  
909 Jouan-Van Looy (2000) 310-311. Por el contrario, algunos autores como Webster 
(1967) y Collard-Cropp-Lee (1995) consideran que sería Afrodita. E incluso, aunque parece lo 
más apropiado que sea una divinidad quien se ocupe del prólogo, varios estudiosos han propuesto 
a Minos [Schmid (1940) 411 y Corbato (1965)] o incluso a Pasífae [Knaack (1902)].  
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habría mandado llamar para pedirles consejo a consecuencia del nacimiento del 
minotauro. Desafortunadamente, de la continuación de la tragedia sólo 
conservamos de manera muy fragmentaria un diálogo entre la nodriza y Minos, y 
un largo parlamento de Pasífae en el que parece defenderse de las acusaciones de 
su marido, al que responsabiliza de lo sucedido por no haber cumplido con el 
sacrificio prometido a Posidón. El parlamento de Pasífae parece ser una 
ajntikathgoriva, a la que precedería una rhésis acusatoria de Minos, de la que 
nada se ha conservado. Éste sería el típico agón a la manera sofística que emplea 
Eurípides en algunas de sus tragedias910. Por último, Minos enfurecido ordena 
que encarcelen a su esposa y a la nodriza sin atender a las súplicas de piedad del 
coro en favor de Pasífae. 
En cuanto a la suerte final que Eurípides habría reservado a Pasífae, se 
desconoce si Minos ordenaría que la ejecutaran o si, al verse ella encerrada en 
esas condiciones, se suicidaría, como sucede en la Antígona de Sófocles. 
También se podría considerar que, ante las súplicas del coro, Minos podría 
haberse ablandado y perdonarle la vida, pero esto parece muy poco probable. Sin 
embargo, quizá Pasífae se salvara en el último momento gracias a la intervención 
de alguna divinidad ex machina, probablemente Helio911. 
Queda por añadir que a partir de unos versos de las Ranas (vv. 1352-
1364) en los que se parodia a Eurípides y que parecen corresponder a una 
monodia de Ícaro, así como a partir de un fragmento de atribución dudosa (Fr. 9 
inc. Cantarella = 988 Collard)912 en el que aparece Dédalo como cómplice de la 
pasión de Pasífae, se ha pensado que tanto Dédalo como Ícaro intervendrían en la 
tragedia y como cómplices de Pasífae serían también encerrados. Pero nada más 
se puede afirmar al respecto debido a la escasez de testimonios. 
 
 
 
                                                 
910 p. ej. E. Tr. 919ss. Sobre este tipo de composición en Eurípides cf. Lloyd (1992). 
911 Pasífae es descendiente de Helio, por lo que sería el dios más indicado para salvarla 
in extremis, cf. Hartung (1843). Webster (1967) considera que podría ser Helio o Posidón, 
mientras que Collard-Cropp-Lee (1995) dudan entre Posidón o Atenea. 
912 Este fragmento lo omiten Austin y Kannicht. Por su parte, Jouan-Van Looy (2000) lo 
incluyen en el epígrafe de fragmenta incerta vel dubia con el nº 6.  
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 B). Integración del Fr. 912 en los Cretenses.  
 Una vez esbozada una reconstrucción de la tragedia, intentaremos 
determinar cómo se integraría en ella el Fr. 912 y qué función cumpliría.  
Así, la primera pregunta que podríamos formularnos es ¿quién pronuncia 
esos versos? Considero que lo más probable es que sea el coro quien lo haga, 
pues, como ya he señalado antes, la caracterización en el Fr. 472 de sus 
componentes como hombres santos iniciados en el culto de Zeus y de Zagreo los 
convierte en los más apropiados para dirigir una plegaria a esos dioses. Aunque 
nos movemos en un terreno muy escurridizo, debido a la falta de información y 
al estado tan fragmentario de la tragedia, podríamos suponer que Minos habría 
hecho venir ante él al coro para pedirle consejo y ayuda respecto al nacimiento 
del extraño ser913. Es muy probable que tras la llegada del coro, el soberano le 
hubiera puesto al tanto de la situación y, quizá, el coro habría hecho las ofrendas 
y dirigido la plegaria del Fr. 912 como una súplica para que los dioses mitigaran 
las desgracias que estaban azotando al rey y su esposa. En la plegaria, se 
pregunta cuál es el origen de los males y cómo se puede hallar un reposo de las 
fatigas; así pues tendría un motivación en concreto, la desgracia de Pasífae, pero 
transcendería del origen de un mal en particular para referirse al origen de todos 
los males y con ellos al nacimiento del hombre, dentro de una ideología que 
encaja con el orfismo914.  
Eurípides, en su afán de caracterizar al coro como un grupo de hombres 
santos que siguen ideologías muy próximas al orfismo, podría haber utilizado 
una típica plegaria órfica, quizá propia de los ritos iniciáticos y que tendría como 
objetivo demandar a la divinidad cuál es el origen último de los males de esta 
vida en general915, entroncando así con el mito central del orfismo, el crimen de 
                                                 
913 Así parecen sugerirlo los primeros versos (1-4) del Fr. 472: “Hijo de la tiria de 
fenicio origen, vástago de Europa y del gran Zeus, señor de Creta de cien villas. Vengo tras dejar 
los templos muy divinos…” El coro se presenta ante Minos, al que se dirige con un vocabulario 
muy solemne y rebuscado, diciendo que acaba de llegar del santuario donde se encontraban. En 
estas palabras se puede sobrentender que es Minos quien les ha hecho llegarse ante él. 
914 Vid. § 14. 6. 2. Análisis del fr. 912 Kannicht. 
915 Así observamos que en los versos 10-11, donde se pregunta por el origen de las 
desdichas y la raíz de los males, los sustantivos (a[qlou" y kakw'n) no aparecen acompañados de 
ningún tipo de artículo, por lo que parece referirse más bien a los males y desgracias en general 
que a uno en concreto.   
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los Titanes. El trágico habría incorporado ese tipo de plegaria en los Cretenses 
con motivo de la desdicha de Pasifae en concreto, pero volveremos sobre ello.  
La segunda pregunta que nos podemos plantear es ¿por qué Eurípides 
haría que Minos depositara su confianza en esos hombres santos cuando se 
encuentra en graves problemas? Uno de los motivos podría ser que el 
tragediógrafo hubiera querido reflejar una tradición que sitúa los orígenes del 
orfismo en la isla de Creta916, pues como vemos en la tragedia, que está 
ambientada en el tiempo mitológico del rey Minos, ha introducido el coro de 
hombres santos que sigue los preceptos del orfismo.  
A este motivo se podría añadir el hecho de que el personaje de Minos está 
relacionado con las creencias órficas, aunque es difícil afirmar si ello sucedía ya 
en época de Eurípides. Desde las obras más antiguas, por ejemplo la Odisea917, 
encontramos a Minos como juez infernal, pero también aparece este personaje 
juzgando a las almas tras la muerte en diferentes pasajes escatológicos que 
podrían haber recibido una fuerte influencia del orfismo.  
Así, Píndaro, en la Olímpica Segunda que parece contener reflejos de las 
creencias escatológicas órficas918, incluye ya, junto con la creencia en un ciclo de 
reencarnaciones, la presencia de un juez infernal, que bien podría ser Minos919: 
Óti qanÒntwn młn ™nq£d’ aÙt…k’ ¢p£lamnoi fršnej 
poin¦j œteisan […] t¦ d’ ™n t©ide DiÕj ¢rc©i  
¢litr¦ kat¦ g©j dik£zei tij ™cqr©i  
lÒgon fr£saij 'An£gkai·     60 
 
                                                 
916 Sobre la relación del orfismo con Creta trataremos en el apartado siguiente. Como 
veremos, esta relación viene marcada en las teogonías órficas, donde la isla es la sede del 
nacimiento de Zeus (OFF 205, 208) y de Dioniso (OF 283) y de la muerte de éste a manos de los 
Titanes, además también contamos con una serie de testimonios literarios que nos dan noticia 
tanto de la existencia de rituales cretenses en los que se celebraba el nacimiento de Zeus y 
Dioniso (Str. 10. 3. 11; Ant. Lib. 19; Firm. Mat. 6. 5 [89 Turcan]) y una serie de purificaciones 
(OF 347), como de una tradición que hacía de Creta el origen de los cultos mistéricos  que había 
llevado Orfeo a otras ciudades (D. S. 5. 77. 3). Añadiremos también el hecho de se han 
encontrado algunas laminillas órficas de oro en Creta (OF 478-483) de fecha bastante temprana.  
917 Od. 11. 568-571. Platón cita Od. 11. 569 en el mito final del Gorgias (Grg. 526d), al 
que inmediatamente nos referiremos.  
918 Cf. Santamaría (2004). 
919 Se ha sugerido que podría ser bien Minos, Hades o incluso Perséfone. Cf. Santamaría 
(en prensa).  
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…que las almas desvalidas de los que aquí murieron de inmediato reciben 
castigo […] y las impiedades que cometieron en este reino de Zeus, bajo tierra las juzga 
alguien y  comunica la sentencia a la odiosa Necesidad (Pi. O. 2. 56-60). 
 
Por su parte, Platón en el Gorgias 524a pone en boca de Zeus las 
siguientes palabras920: 
™gë młn oân taàta ™gnwkëj prÒteroj À Øme‹j ™poihs£mhn dikast¦j Øe‹j 
™mautoà, dÚo młn ™k tÁj 'As…aj, M…nw te kaˆ `Rad£manqun, ›na dł ™k tÁj 
EÙrèphj, A„akÒn· oátoi oân ™peid¦n teleut»swsi, dik£sousin ™n tîi leimîni, ™n 
tÁi triÒdwi ™x Âj fšreton të Ðdè, ¹ młn e„j mak£rwn n»souj, ¹ d’ e„j T£rtaron. 
kaˆ toÝj młn ™k tÁj 'As…aj `Rad£manquj krine‹, toÝj dł ™k tÁj EÙrèphj A„akÒj· 
M…nwi dł presbe‹a dèsw ™pidiakr…nein, ™¦n ¢porÁtÒn ti të ˜tšrw, †na æj 
dikaiot£th ¹ kr…sij Ãi perˆ tÁj pore…aj to‹j ¢nqrèpoij.  
 
…Yo, que ya me había dado cuenta de esto antes que vosotros, hice jueces a 
hijos míos, dos de Asia, Minos y Radamantis, y uno de Europa, Éaco. Éstos, después de 
que (los hombres) hayan muerto, los juzgarán en la pradera, en la encrucijada de donde 
parten los dos caminos, uno hacia las Islas de los Bienaventurados y el otro hacia el 
Tártaro. A los de Asia los juzgará Radamantis, a los de Europa, Éaco; a Minos le 
otorgaré la máxima potestad para pronunciar la sentencia definitiva si los otros están en 
duda, para que sea lo más justo posible el juicio sobre el camino para los hombres (Pl. 
Grg. 524a). 
   
Este texto se encuadra en el mito escatológico que Platón incluye al final 
del diálogo, y en el que se hace una descripción de lo que en realidad supone la 
muerte y del destino de las almas tras ella. Este mito, que el filósofo introduce 
diciendo que es un antiguo relato y que, aunque podría considerarse un mito, es 
un relato  verdadero921, parece estar fuertemente influido por las creencias 
órficas, pero, claro está, Platón las adapta a su pensamiento filosófico922. Es 
posible que el filósofo mezclara ideas órficas con elementos propios de la 
                                                 
920 También en Pl. Ap. 41a menciona a Minos, esta vez junto con Radamantis, Éaco y 
Triptolemo, como uno de los jueces de ultratumba: “Pues si, llegado uno al Hades, libre ya de 
éstos que dicen que son jueces, va a encontrar a los verdaderos jueces, los que se dice que hacen 
justicia allí: Minos, Radamantis, Éaco y Triptolemo, y a cuantos semidioses fueron justos en sus 
vidas, ¿sería acaso malo el viaje?”   
921 La forma de introducir el mito podría delatar ya una posible influencia órfica. Vid. n. 
863. 
922 Sobre Platón y el orfismo cf.  Masaracchia (1993) 173-197; Casadesús (1997a), 
(1997b) y (en prensa 1) con bibliografía; Bernabé (1998a). 
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religión tradicional, y que entre éstos últimos estuviera el hecho de ver a Minos 
como un juez infernal. Sin embargo hay otros testimonios, que contienen un 
cuadro escatológico con un fuerte sabor órfico, en los que Minos aparece 
impartiendo justicia y aplicando castigos a algunas almas.  
Es el caso por ejemplo de Luciano, aunque parece probable que no se 
hubiera basado en fuentes órficas directamente sino en los mitos escatológicos de 
Platón y en las Ranas de Aristófanes; así, presenta a Minos juzgando a las almas 
en varios pasajes, ya sea sólo923, ya acompañado de Radamantis924, e incluso 
aplicando castigos horribles a las almas más impuras925. 
También Filóstrato en el Heroico926 incluye un “relato vedado y secreto 
para los profanos”, en el que se menciona a los jueces del Hades, sin dar sus 
nombres, sino con la denominación genérica de “Éacos”. 
Cabe destacar también el testimonio de un papiro de Bolonia927 que 
contiene una catábasis congruente con las ideas escatológicas del orfismo 
tardío928. Este poema ha sido ubicado por algunos en época romana, entre los 
siglos II-III d. C.929, y por otros en ambiente judaico de época alejandrina930. 
Describe en primera persona un viaje por el mundo de ultratumba en el que se 
encuentran las almas de los distintos pecadores sometidas a los más terribles 
castigos. En un determinado momento, vv. 26-28, se dice que alguien 
encomienda a las Erinis que azoten a las almas de los impíos. Desgraciadamente 
el papiro se encuentra en mal estado y no se puede saber quién es el que da tal 
orden a las Erinis, aunque se podría intuir que se tratase de un juez infernal: 
]'ErinÚej [¥llo]qen ¥llai  
]j d' ™kšleus[en] ˜k£sth<i>  
plhga‹j fon]…oisin ƒm£[ssei]n 
 
]las Erinis, unas de un lado, otras de otro, 
                                                 
923 Luc. Nec. 11-12, DMort. 25 (12) y 24 (30). 
924 Luc. Luct. 7. Radamantis aparece él solo como juez infernal en Luc. Cat. 13 y 23-29, 
donde se aprecia una fuerte influencia de Pl. Grg. 524a-526d. 
925 Luc. DMort. 24 (30) 1. Es muy posible que el orfismo diera especial relevancia a las 
descripciones de los castigos en el Más Allá que sufrirían las almas de los no iniciados. 
926 Philostr. Her. 58. 
927 P.Bonon. = OF 717. Editado por Lloyd-Jones y Parsons (1978). 
928 Cf. Bernabé (2003a) 281-289. 
929 Lloyd-Jones y Parsons (1978) 88; Vogliano (1952) 394. 
930 Setaioli (1970), (1972), (1973).  
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]y […] encomendó a cada una  
que lo(s) azotara(n) con sangr]ientos azotes. 
    
Más adelante, en los vv. 81-85, parece que se describe un juicio de las 
almas, en el que una divinidad utiliza una balanza para poder dictar la sentencia 
que de inmediato acatan las almas: 
]. o[  ] ¢ne…rue ceirˆ t£lanta  
¢r]hrÒta mà[o]n œneimen  
] ™pe[…]qeto d[a]…mono[j ÑmfÁi  
]j qeÕ[j...]. [ ]n ¢koÚw[n 
 
]con la mano alzaba la balanza 
]la frase adecuada atribuía 
]obedecía a la voz de la divinidad 
]al oír las palabras del dios (OF 717). 
  
Además se puede añadir que hacia el final del poema (v. 143), que está 
muy deteriorado, podría leerse la palabra “jueces”, tras haber mencionado unos 
versos antes un hermoso lugar, posiblemente el premio para las almas puras (vv. 
126, 130ss), y el hecho de que algunas almas tienen que reencarnarse (v. 127-
129). 
Minos podría haber desempeñado un papel importante, como uno de los 
jueces infernales, en la doctrina escatológica órfica, bien desde las épocas más 
antiguas, pues ya Píndaro en el 476 a. C. hace referencia al juicio en el Hades, 
bien por influencia de Platón, que intentando compaginar elementos del orfismo 
con algunos de la religión tradicional (como ya antes hemos señalado, Homero 
menciona a Minos como juez infernal), agregara este personaje a la escatología 
órfica. A este respecto es importante señalar que en las laminillas de oro órficas 
no se menciona ni a Minos ni a ninguno de los otros jueces infernales. En ellas, 
quienes parecen tener en sus manos la decisión última en relación al destino de 
las almas son Perséfone y Dioniso. Así pues, contamos con algunos testimonios 
a partir del s. IV a. C. que relacionan a Minos con la escatología órfica, pero 
resulta difícil afirmar con seguridad que en época de Eurípides ya se hubiera 
establecido esa relación, dada la ambigüedad del pasaje de Píndaro y ausencia de 
estos jueces en las laminillas. Por tanto, solamente he pretendido aquí recoger las 
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fuentes que relacionan a Minos con las creencias órficas, sin resolver el 
problema de si esta relación tenía lugar o no ya en época del trágico. 
En cuanto a la iconografía, existe una cratera de volutas apulia931, datada 
en los últimos decenios del s. IV a. C., cuya escena central representa la llegada 
de Orfeo ante el palacio de Plutón y Perséfone, quizá con el objetivo de servir 
como guía de una familia a iniciados932. Como telón de fondo encontramos 
diversos personajes que moran en el Más Allá: Dike junto a Teseo y Pirítoo, 
algunos de los eternos castigados como Sísifo y Tántalo, Hermes Psicopompo, 
las Erinis y las Furias, y, lo que aquí más nos interesa, los tres jueces infernales, 
Éaco, Minos y Radamantis. Así pues, en una escena escatológica órfica 
encontramos a Minos como uno de los jueces del Allende.  
Otro asunto diferente es el hecho de que Eurípides podría haber hecho de 
Minos en los Cretenses, si no un seguidor del orfismo, al menos un simpatizante 
de esta religión933. Se pueden poner en relación tres hechos para sugerir que 
Minos podría haber sido concebido por Eurípides como un iniciado órfico:  
 
1) El hecho de que el coro al que Minos manda llamar en su auxilio sean 
hombres santos, caracterizados con rasgos de los seguidores de Orfeo.  
 
2) Pasífae se defiende ante Minos acusándole de ser él el único culpable 
de su desgracia por haber incumplido su promesa a Posidón, quien se ha vengado 
lanzando sobre ella, que de nada tenía culpa, esa pasión vergonzosa. Termina su 
discurso dirigiendo la siguiente exclamación a su esposo: 
prÕj t£d’ e‡te pont…an  
kte…nein doke‹ soi, kte‹n’· ™p…stasai dš toi  
miaifÒn’ œrga kaˆ sfag¦j ¢ndroktÒnouj·  
e‡t’ çmos…tou tÁj ™mÁj ™r©ij fage‹n  
sarkÒj, p£resti· m¾ l…phij qoinèmenoj.   
 
                                                 
931 Aellen (1994) nº 50, láms. 64-66. 
932 Cf. Olmos (2001) 300-303 y (en prensa). 
933 Robert (1897) 50 es el primero en sugerirlo. Cf. Cantarella (1964) 119; Jouan-Van 
Looy (2000) 315. 
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¡Después de esto si quieres matarme tirándome al mar, mátame! Te ves capaz 
de actos sangrientos y degüellos homicidas. Si prefieres devorar mi carne cruda, te es 
posible; ¡no dejes de darte ese festín!  (E. Fr. 472 Kannicht vv. 35-39). 
 
Cantarella considera que es muy difícil que Minos fuera caracterizado por 
Eurípides como un seguidor de Orfeo, puesto que Pasífae le acusa de ser capaz 
de matar hombres y de comer carne cruda934.  
Pero, podría ser una expresión irónica y amarga de Pasífae que, 
decepcionada, ve cómo su marido es capaz de mandarla ejecutar sin ningún 
escrúpulo, cuando sin embargo se niega a sacrificar animales; en concreto, ha 
sido su negativa a sacrificar el toro enviado por Posidón la causa de sus 
desgracias. Jouan-Van Looy piensan que sería incongruente que Minos hubiera 
prometido a Posidón sacrificar el toro, si era un seguidor de la doctrina órfica, 
puesto que sabría de antemano que no iba a cumplir su promesa935. Pero es 
posible que Eurípides no hubiera dado importancia a ese detalle y que hubiera 
aprovechado ese punto del mito para relacionar a Minos con las creencias 
órficas, que como hemos visto no eran ajenas a este personaje ni a Creta. 
Además no parece que sea una casualidad el hecho de que en la párodos 
el coro insista en que “tras haber celebrado los banquetes de carne cruda” 
(tav" t j wjmofavgou" dai'ta" televsa") se ha adquirido un grado de pureza que 
debe ser mantenido, entre otras cosas, mediante la abstención de alimentos 
e[myuca, y por tanto también de sacrificios cruentos936; estos mismos elementos 
los encontramos en la acusación de Pasífae a su esposo. Ella le reprocha que no 
haya inmolado el toro que le prometió a Posidón937 y enfurecida le insta a que la 
mate a ella y se dé un festín con su carne cruda. 
                                                 
934 Cantarella (1964) 119: “Una vera e propria conversione, dunque, dal Minos di F 4, 
che Pasifae accusa esplicitamente di omofagia anzi di cannibalismo (v. 36-39), in un Minos 
seguace degli ideali di purità e di mitezza coltivati dai seguaci dello Zeus Ideo-Zagreus di F 3 
(...): conversione della quale, in verità, non esiste alcuna traccia in quanto rimane dei Cretesi, 
como rileva anche Ri 52 (= Rivier [1958] 52).   
935 Jouan-Van Looy (2000) 315.  
936 Cf. Fr. 472 Kannicht.  Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida 
ascética.  
937 En este punto nos podemos preguntar por qué Minos no mató al toro, asunto sobre el 
que nada se dice en los fragmentos que se nos han conservado de la tragedia. Según Apolodoro 2. 
5. 7. Minos no lo sacrificó por su belleza y blancura fuera de lo normal, pero ¿podría ser que 
Eurípides hubiera reutilizado este dato del mito tradicional para caracterizar a Minos como 
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Por otra parte, que Pasífae insistiera de manera irónica (pues dice que se 
banquetee con su propia carne) en que Minos practique la omofagia podría no ser 
contradictorio con los preceptos del orfismo, como a simple vista podría parecer: 
aunque se trata de una cuestión muy discutida, contamos con los testimonios de 
Eurípides Fr. 472 Kannicht y del P.Gurob. col. 1. 9-14, que permiten sospechar 
que la omofagia podría haber formado parte de algún tipo de ritual de iniciación, 
cuya función habría sido llevar al iniciado al máximo grado de impureza, para 
después eliminarla con rituales y preceptos de vida. Este aspecto del ritual podría 
estar en íntima conexión con el mito central del orfismo, la muerte de Dioniso 
niño a manos de los Titanes. A este respecto resulta también interesante un 
pasaje de Fírmico Materno que describe un ritual cretense en el que se practica la 
consumición de carne cruda para rememorar los sufrimientos y la muerte de 
Dioniso niño: 
Cretenses ut furentis tyranni saevitiam mitigarent, festos funeris dies statuunt, 
et annuum sacrum trieterica consecratione conponunt, omnia per ordinem facientes quae 
puer moriens aut fecit aut passus est. vivum laniant dentibus taurum, crudeles epulas 
annuis commemorationibus excitantes, et per secreta silvarum clamoribus dissonis 
eiulantes fingunt animi furentis insaniam, ut illud facinus non per fraudem factum, sed 
per insaniam crederetur. 
 
Los cretenses, para mitigar la crueldad del furioso tirano, establecen días 
festivos en honor del muerto y disponen un culto anual marcado cada dos años por una 
consagración. Hacen punto por punto todo lo que el niño (Baco) al morir hizo o sufrió. 
Desgarran vivo un toro con los dientes, reanimando en conmemoraciones anuales su 
afán por festines salvajes y emitiendo gritos disonantes en lo más escondido de los 
bosques simulan la locura de un ánimo enfurecido, para hacer creer que ese crimen no 
había sido cometido por engaño, sino por locura (Iul. Firm. Mat. De err. 6. 5 = 89 
Turcan). 
 
Aunque, en verdad, el testimonio de Fírmico Materno es muy posterior 
(s. IV d. C.) a la época de nuestro trágico, y  además podría ponerse en duda 
hasta qué punto puede tomarse como la descripción de un ritual verdadero y no 
                                                                                                                                    
simpatizante del orfismo? Desgraciadamente debido al estado tan fragmentario de la tragedia, no 
se puede al respecto sino lanzar hipótesis que carecen de base sólida. 
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imaginado o exagerado por el propio Fírmico938, es posible que en el s. V a. C. 
Eurípides, en los Cretenses tanto en el Fr. 472 Kannicht como en el parlamento 
de Pasífae, se hubiera hecho eco de algún tipo de ritual en honor de Dioniso 
Zagreo en el que se practicara la omofagia.  
Por otra parte, como ya hemos señalado, contamos también con el 
testimonio del Papiro de Gurob939, aunque dudoso debido a su estado 
fragmentario. Se trata de un papiro datado en el s. III a. C. que recoge una serie 
de indicaciones para llevar a cabo correctamente un ritual órfico, entre las cuales 
se encuentra la referencia a la inmolación de un carnero y un macho cabrío y a la 
consumición de su carne  quizá cruda: 
‡]na poiîmen ƒer¦ kal£    
].nhi kriÒj te tr£goj te     10 
] ¢per<e>…sia dîra.    
]... ou kaˆ ™pˆ potamoà nÒmwi    
lamb]£nwn toà tr£gou    
]t¦ dł loip¦ krša ™sqištw 
 
Cumpliremos hermosos sacrificios… Un carnero y un macho cabrío y ofrendas 
innumerables… en la pradera junto al río… cogiendo al macho cabrío… cómase el resto 
de la carne (P.Gurob. col. 1. 9-14). 
 
Debido al estado fragmentario del papiro es imposible saber si la carne 
consumida era cruda o no, pero lo que sí está claro es que se hace alusión al 
sacrificio cruento y a la ingestión de carne, lo que parece ir en contra del 
precepto de vida órfica más conocido, la abstención del consumo de carne y del 
derramamiento de sangre. Así pues la omofagia, o al menos la consumición de 
carne, podría haber formado parte de algún tipo de ritual iniciático puntual, tal 
como nos sugiere el Fr. 472 Kannicht940.  
 
    
                                                 
938 Fírmico era un converso que ataca violentamente a los paganos y que muy bien 
podría haber inventado y exagerado detalles relativos a sus rituales con el objetivo de 
degradarlos. 
939 Para bibliografía y ediciones del Papiro de Gurob vid. n. 488. 
940 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
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3) Existe un relieve en el lateral de un sarcófago, datado en torno al 150 
d. C, en el que aparece Minos, acompañado de una mujer que porta ofrendas 
frutales, ante un templo de Posidón941. En el frente está representado Dédalo 
haciendo la vaca de madera para Pasífae. Robert942 consideró que esta pieza se 
inspiraba en los Cretenses de Eurípides, y Valckenaer943 la puso en relación 
directa con el fragmento 912 que nos ocupa. Por su parte, Cantarella y Jouan-
Van Looy944 consideran que no hay nada que permita pensar en una relación 
entre ambos documentos. Pero podría ser que esta ofrenda vegetal que aparece 
en el sarcófago, probablemente en sustitución del toro enviado por Posidón, 
hubiera sido una innovación de Eurípides; en la versión del mito que nos 
transmite Apolodoro945 Minos sustituyó el precioso toro blanco por otro de su 
manada, por tanto el sacrificio siguió siendo cruento. Sin embargo Eurípides, por 
los fragmentos que se han conservado, parece insistir en el tipo de vida pura y 
vegetariana del coro, hacia la que quizá habría hecho que el Minos de su tragedia 
sintiera cierta afinidad. Podría haber transformado el hecho de que el rey se 
negara a sacrificar a toro en una cuestión de creencias religiosas, cuando 
tradicionalmente no lo era; habría ofrecido así una nueva lectura del mito.  
  Pero, Eurípides, mediante la transformación del rey Minos en un 
simpatizante de la religión órfica, además de entroncar con una tradición que 
hacía de Creta el lugar de nacimiento de esa corriente y con el importante papel 
que desempeña Minos dentro de las descripciones escatológicas, podría estar 
incluyendo un guiño a la actualidad de su tiempo: Algunos reyes y personas 
acomodadas de la época habrían comenzado a sentir ciertas inquietudes 
religiosas, sobre todo relacionadas con el destino del alma tras la muerte, que les 
habrían llevado a iniciarse en religiones como la órfica, que promete una 
existencia mejor en el Más Allá. En este sentido nos proporciona un ejemplo 
                                                 
941 Bazant (1992) nº 1, pág. 574.  
942 Robert (1897) 50. 
943 Así lo afirma Jouan-Van Looy (2000) 315 n. 33. 
944 Cantarella (1964) 119 y Jouan-Van Looy (2000) 315 n. 33. 
945 Apollod. 3. 1. 3-4. También menciona parte del mito en 2. 5. 7. 
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Heródoto con la historia del rey escita Escilas946, que se inició en el culto de 
Baco en Olbia947. El suceso se data en torno a mediados del s. V a. C.948: 
'EpeqÚmhse DionÚswi Bakce…wi telesqÁnai· mšllonti dš oƒ ™j ce‹raj 
¥gesqai t¾n telet¾n ™gšneto f£sma mšgiston. ’Hn oƒ ™n BorusqeneŽtšwn tÁi pÒli 
o„k…hj meg£lhj kaˆ polutelšoj peribol», (...) ™j taÚthn Ð qeÕj ™nšskhye bšloj· 
kaˆ ¹ młn katek£h p©sa, SkÚlhj dł oÙdłn toÚtou e†neka Âsson ™petšlese t¾n 
telet»n.  
SkÚqai dł toà bakceÚein pšri “Ellhsi Ñneid…zousi· oÙ g£r fasi o„kÕj 
eŁnai qeÕn ™xeur…skein toàton Óstij ma…nesqai ™n£gei ¢nqrèpouj. 'Epe…te dł 
™telšsqh tîi Bakce…wi Ð SkÚlhj, diepr»steuse tîn tij BorusqeneŽtšwn prÕj 
toÝj SkÚqaj lšgwn· «`Hm‹n g¦r katagel©te, ð SkÚqai, Óti bakceÚomen kaˆ 
¹mšaj Ð qeÕj lamb£nei· nàn oátoj Ð da…mwn kaˆ tÕn Ømšteron basilša lel£bhke, 
kaˆ bakceÚei te kaˆ ØpÕ toà qeoà ma…netai. E„ dš moi ¢pistšete, ›pesqe, kaˆ 
Øm‹n ™gë de…xw» (…) 'Epe…te dł par»ie sÝn tîi qi£swi Ð SkÚlhj kaˆ eŁdÒn min 
bakceÚonta oƒ SkÚqai, k£rta sumfor¾n meg£lhn ™poi»santo. 
 
(sc. Escilas) deseó ardientemente iniciarse en el culto de Dioniso Baqueo, pero 
en el momento en que iba a tener lugar la teleté sucedió un enorme prodigio: tenía en la 
ciudad de los boristenitas (Olbia) un recinto con una mansión amplia y rica (…) Contra 
ésta lanzó la divinidad un rayo; quedó por completo abrasada, pero no por ello Escilas 
cumplió menos su ceremonia de iniciación. 
Pues bien, los escitas les echan en cara a los griegos que hagan el Baco, pues 
dicen que no es conveniente reconocer como dios a éste que insta a los hombres a 
ponerse fuera de sí. Por eso, cuando Escilas cumplió los ritos de Baco, un boristenita se 
encaró burlonamente con los escitas, diciéndoles: “¡pues os burláis, escitas,  de nosotros 
porque hacemos el Baco y el dios se apodera de nosotros, y resulta que ahora esa 
divinidad también se ha apoderado de vuestro rey, y él hace el Baco y está fuera de sí 
por el dios!, y si desconfiáis de mí , seguidme y yo os lo mostraré” (…) y cuando Escilas 
                                                 
946 En relación a este pasaje de Heródoto cf. Tinnefeld (1980) 70; West (1982a) 25; 
Vernant (1986) 294; Hartog (1988) 61ss; Vinogradov (1991) 81; Zhmud' (1992) 162s.; Bottini 
(1992) 151; Burkert (1998) 396, (1999) 71; Casadio (1999) 107s. n. 54; Jiménez San Cristóbal 
(2002a) 535ss. cf. et. SEG XXVIII 1978, n. 659-661 (p. 193); XXXII, 1982, n. 796 (p. 222). 
947 Recordemos que en esta ciudad han aparecido tres laminillas de hueso (OFF 463-
465), datadas en el s. V a. C., en las que se encuentran las claves, reducidas a la mínima 
expresión, casi de forma telegráfica, de las creencias órficas en el ciclo de reencarnaciones y en 
que esta vida no es la verdadera, sino la que nos aguarda tras la muerte. Además son el primer 
documento en el que aparece el término “órficos”, lo que ha suscitado un gran interés de los 
estudiosos. Vid. § 14. 2. 1. 2. Poliído: vida después de la muerte . Para la amplia bibliografía que 
estas láminas han generado vid. n. 685.  
948 Cf. Schrader (1979) 358 n. 314. 
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pasó por al lado con el tíaso y los escitas lo vieron haciendo el Baco, lo consideraron por 
completo una gran desdicha (Hdt. 4. 79). 
 
Así pues, que Eurípides hubiera puesto en escena en los Cretenses a un 
rey simpatizante de la religión órfica, y en el Hipólito a un príncipe acusado por 
su padre de ser seguidor de Orfeo debido a su comportamiento anómalo, podría 
ser un reflejo de que en la Atenas de época clásica comenzarían a estar en auge 
nuevas corrientes religiosas, incluso entre los miembros de familias 
aristocráticas949.  
 
 
14. 6. 4. 4. El orfismo en Creta: testimonios y tipos   
Existen varios testimonios que apuntan a una estrecha relación entre 
Creta y el orfismo, como ya vimos en otro capítulo950. A continuación 
examinaremos algunos de ellos a la luz del fragmento 912 que ahora nos ocupa: 
- Diodoro de Sicilia relaciona las teletai órficas con el mito de Dioniso 
Zagreo, nacido de Zeus y Perséfone y desmembrado por los Titanes, y localiza 
estos acontecimientos en Creta, partiendo de lo que afirmaban los propios 
cretenses: 
toàton dł tÕn qeÕn gegonšnai fasˆn ™k DiÕj kaˆ FersefÒnhj kat¦ t¾n 
Kr»thn, Ön 'OrfeÝj kat¦ t¦j telet¦j paršdwke diaspèmenon ØpÕ tîn Tit£nwn·  
 
Dicen (sc. los cretenses) que este dios (sc. Dioniso) nació de Zeus y de 
Perséfone en Creta, quien Orfeo ha transmitido en las iniciaciones que fue desmembrado 
por los Titanes (D. S. 5. 75. 4). 
 
Un poco más adelante Diodoro nos ofrece un testimonio más interesante 
aún951: los cretenses afirman que el origen de los cultos transmitidos por Orfeo al 
resto de Grecia estaba en su isla, donde tenían un carácter distinto: 
Perˆ młn oân tîn qeîn oƒ KrÁtej tîn par’ aÙto‹j legomšnwn gennhqÁnai 
toiaàta muqologoàsi· t¦j dł tim¦j kaˆ qus…aj kaˆ t¦j perˆ t¦ must»ria telet¦j 
™k Kr»thj e„j toÝj ¥llouj ¢nqrèpouj paradedÒsqai lšgontej toàto fšrousin, 
                                                 
949 Cf. Herrero (en prensa). 
950 Vid. § La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
951 Vid. § 9.2. Orfeo, transmisor de ritos mistéricos. 
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æj o‡ontai, mšgiston tekm»rion· t»n te g¦r par’ 'Aqhna…oij ™n 'Eleus‹ni 
ginomšnhn telet»n, ™pifanest£thn scedÕn oâsan ¡pasîn, kaˆ t¾n ™n 
Samoqr£ikhi kaˆ t¾n ™n Qr£ikhi ™n to‹j K…kosin, Óqen Ð katade…xaj 'OrfeÝj Ãn, 
mustikîj parad…dosqai, kat¦ dł t¾n Kr»thn ™n Knwsîi nÒmimon ™x ¢rca…wn 
eŁnai fanerîj t¦j telet¦j taÚtaj p©si parad…dosqai, kaˆ t¦ par¦ to‹j ¥lloij 
™n ¢porr»twi paradidÒmena par’ aÙto‹j mhdšna krÚptein tîn boulomšnwn t¦ 
toiaàta ginèskein. 
 
Los cretenses, respecto a los dioses que según ellos han nacido en su tierra, 
cuentan tales cosas. Para afirmar que las honras, los sacrificios y los ritos mistéricos 
fueron transmitidos desde Creta a todos los demás hombres, aportan, según creen, la 
mejor prueba: que los ritos que existen entre los atenienses en Eleusis, que son casi los 
más famosos de todos, y los de Samotracia, y los de los Cicones en Tracia, de donde era 
Orfeo, que fue el que los dio a conocer, son transmitidos en forma de misterios, pero la 
costumbre cretense en Cnoso es transmitir estos ritos abiertamente a todos, y lo 
transmitido a los demás en secreto, entre los cretenses jamás se les oculta a los que 
quieran saberlo  (D. S. 5. 77. 3). 
 
Según Diodoro, los cretenses afirmaban que sus cultos, que gracias a 
Orfeo dieron origen a los misterios del resto de Grecia, se diferenciaban de 
aquellos en el hecho de que no eran secretos, sino que se realizaban abiertamente 
ante todo el que quisiera presenciarlos. Encontramos una resonancia en las 
palabras utilizadas por Diodoro y el texto euripideo: Diodoro dice que lo 
transmitido en los ritos es revelado a todos los que quieran conocerlo 
(tw'n boulomevnwn ta; toiau'ta ginwvskein); en la plegaria del fragmento 912 v. 
10 se utiliza una expresión parecida: “…para los que quieren conocer las 
desdichas…” (toi'" boulomevnoi" a[qlou" promaqei'n...). En ambos casos se 
utiliza el participio plural de bouvlomai acompañado del infinitivo de un verbo 
cuyo significado es “saber” o “conocer”, al que acompañan uno o varios 
complementos directos que especifican qué es lo que se desea conocer.  
Por un lado encontramos el verbo gignwvskw acompañado del 
complemento directo ta; toiau'ta que hace referencia a “lo transmitido a los 
demás en secreto”, es una afirmación muy general en la que no se pretende entrar 
en ningún tipo de doctrina religiosa ni especificar qué es aquello que desde 
antiguo en Creta se transmitía abiertamente, pero que en época del autor era 
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secreto en Atenas y otras ciudades griegas. Diodoro podría estar evitando dar 
más datos para no quebrantar la ley religiosa que no hacía lícito hablar de lo que 
en los ritos iniciáticos se hacía952. 
Por otro lado, Eurípides no hace referencia alguna a posibles conexiones 
entre los cultos cretenses y los misterios de Eleusis, Tracia y Samotracia, sino 
que podría ser que recreara de una forma más concreta una especie de ritual 
cretense, de los que según Diodoro eran abiertos a todo el público en Creta: así el 
verbo que utiliza para indicar la adquisición del conocimiento (promaqei'n) lleva 
un preverbio pro- cuyas implicaciones escatológicas ya se han explicado en otro 
apartado953, y los complementos directos que lo acompañan son mucho más 
concretos que en el caso de Diodoro: hacen referencia a la raíz de los males y a 
la manera de hallar un reposo de las fatigas954. 
Eurípides habría intentado recrear la situación que supuestamente se vivía 
en la Creta de Minos, en la que, según una de las tradiciones955, los ritos, 
transmitidos por Orfeo al resto de Grecia y que en ese momento tenían carácter 
secreto en Atenas y otras ciudades, eran públicos y abiertos a quien quisiera 
participar en ellos. Por tanto no implicaba ningún delito de impiedad revelar 
asuntos relativos a ellos. Por ello Eurípides habría hecho que en su tragedia el 
rey cretense llamara abiertamente en su ayuda a los sacerdotes del coro y quizá 
habría incorporado la recreación de algún tipo de ritual semejante a los que 
supuestamente se habrían realizado en Creta, y del que se nos han conservado los 
versos del Fr. 912, sin incurrir en ningún delito de ajsevbeia.  
Lo que nos resulta casi imposible determinar es hasta qué punto la 
recreación del trágico sería fiel a la situación religiosa de Creta, o hasta qué 
                                                 
952 Vid. § 16. El secreto ritual. 
953 Vid. § 14. 6. 2. 8. El verso 9. 
954 Vid. § 14. 6. 2. 9. Contenido de la revelación. 
955 La tradición  que como hemos visto nos transmite Diodoro. Existen otras tradiciones, 
testimoniadas todas ellas también por Diodoro, que sitúan el origen de los cultos instaurados por 
Orfeo en otros lugares como Egipto (D. S. 1. 96. 2-4 y 1. 23. 2. De Diodoro depende Iust. Phil. 
Coh. Gr. 15, cf. et. Epiph. Const. Haer. 1. 182. 13, así como Thdt. Affect. 1. 21 [108. 21 Canivet] 
(sobre el cual cf. Casadio (1996) 201, n. 1), 1. 114, 2. 95. Sobre la tradición del viaje de Orfeo a 
Egipto cf. Ziegler (1939) 1265; Keydell-Ziegler (1942) 1408ss; Vian (1987) 12s; Brisson (1990) 
2872 y 2883). Se sitúa también el origen de los ritos aprendidos por Orfeo en Samotracia (D. S. 
5. 64. 4 remontándose a Éforo = Ephor. FGrHist 70 Fr. 104). Por último también se hace de 
Tracia la patria de los rituales órficos en D. S. 3. 65. 6 cf. Bernabé (2000) 52 y (2002c). Para todo 
el tema de los diferentes orígenes que se atribuyen a los rituales transmitidos por Orfeo cf. 
Jiménez San Cristóbal (2002a).  
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punto podría haber tomado datos de los rituales atenienses y haber añadido otros 
de su propia cosecha. 
  Además de estos pasajes de Diodoro y del que ya hemos visto antes de 
Fírmico Materno, que hacía alusión a algunos rituales cretenses que 
conmemoraban la muerte de Dioniso, hay también otros testimonios que hablan 
de ritos en Creta que podrían relacionarse con el orfismo: 
- Estrabón (s. I a. C.- I d. C.) hace referencia a un culto cretense en el que 
se conmemora el nacimiento de Zeus y en el que los Curetes desempeñan un 
importante papel956 : 
'En dł tÁi Kr»thi kaˆ taàta kaˆ t¦ toà DiÕj ƒer¦ „d…wj ™petele‹to met’ 
Ñrgiasmoà kaˆ toioÚtwn propÒlwn oŒoi perˆ tÕn DiÒnusÒn e„sin oƒ S£turoi· 
toÚtouj d’ çnÒmazon KourÁtaj, nšouj tin¦j ™nÒplion k…nhsin met’ Ñrc»sewj 
¢podidÒntaj, prosths£menoi màqon tÕn perˆ tÁj toà DiÕj genšsewj, ™n ïi tÕn młn 
KrÒnon e„s£gousin e„qismšnon katap…nein t¦ tškna ¢pÕ tÁj genšsewj eÙqÚj, t¾n 
dł `Ršan peirwmšnhn ™pikrÚptesqai t¦j çd‹naj  
 
En Creta no sólo éstos, sino también, y de modo especial, los ritos de Zeus  se 
celebraban acompañados de manifestaciones orgiásticas y con celebrantes similares a 
los sátiros que acompañan a Dioniso. Se les llamaba Curetes, al ser jóvenes que 
ejecutaban movimientos con las armas en su danza, y se añadía el mito del nacimiento 
de Zeus. En ellos se representa a  Crono, que había convertido en una costumbre devorar 
a sus hijos en el momento de su nacimiento, y a Rea, que intentaba disimular sus dolores 
de parto… (Str. 10. 3. 11). 
 
- Del mismo modo, Antonino Liberal (s. II d. C.) habla de la existencia de 
una cueva en Creta, donde supuestamente nació Zeus, y de la que una vez al año 
se ve salir fuego como símbolo de la sangre de Rea vertida en el parto: 
'En Kr»thi lšgetai eŁnai ƒerÕn ¥ntron melissîn ™n ïi muqologoàsi 
teke‹n `Ršan tÕn D…a kaˆ <oÙk> œstin Ósion oÙdšna parelqe‹n oÜte qeÕn oÜte 
qnhtÒn. ™n dł crÒnwi ¢fwrismšnwi Ðr©tai kaq’ ›kaston œtoj ple‹ston ™kl£mpon 
™k toà sphla…ou pàr.  toàto dł g…nesqai muqologoàsin, Ótan ™kzšhi tÕ toà DiÕj 
™k tÁj genšsewj aŒma.  
 
                                                 
956 Para las semejanzas de este texto con Fr. 472 Kannicht, vid. § 12. 2. 6. 2. Elementos 
del rito iniciático, en especial B) Divinidades mencionadas. 
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Dicen que en Creta hay una cueva sagrada, habitada por unas abejas, en la que 
cuentan que Rea dio a luz a Zeus. No es piadoso que nadie entre en ella, ni un dios ni un 
mortal. En unas fechas determinadas, cada año se ve salir de la cueva un fuego muy 
brillante. Cuentan que esto ocurre cuando hierve a borbotones la sangre del parto de 
Zeus… (Ant. Lib. 19. 1-2). 
   
Tanto el nacimiento de Zeus como el de Dioniso, que son las dos 
principales divinidades para el orfismo y las dos divinidades a las que va dirigida 
la plegaria del Fr. 912 Kannicht euripideo, tienen lugar en la isla de Creta según 
los OFF 205 y 283 respectivamente: 
En el OF 205, Apolodoro sitúa el nacimiento de Zeus en la cueva 
cretense de Dicte957; se trataría quizá de la cueva que menciona Antonino 
Liberal: 
Ñrgisqe‹sa dł ™pˆ toÚtoij `Rša parag…netai młn e„j Kr»thn, Ðphn…ka tÕn 
D…a ™gkumonoàsa ™tÚgcane, genn©i dł ™n ¥ntrwi tÁj D…kthj D…a.  
 
Irritada por esas cosas, Rea se dirige a Creta, cuando se encontraba embarazada 
de Zeus, y da a luz a Zeus en el antro de Dicte (Apollod. 1. 5. 1 = OF 205). 
 
Diodoro 5. 75. 4, como ya hemos visto antes, localiza en Creta el 
nacimiento de Dioniso, pero especificando que se trata del hijo de Perséfone que 
fue despedazado por los Titanes según las enseñanzas de Orfeo, es decir el 
Dioniso órfico: 
toàton dł tÕn qeÕn gegonšnai fasˆn ™k DiÕj kaˆ FersefÒnhj kat¦ t¾n 
Kr»thn, Ön 'OrfeÝj kat¦ t¦j telet¦j paršdwke diaspèmenon ØpÕ tîn Tit£nwn· 
 
Dicen (sc. los cretenses) que este dios (sc. Dioniso) nació de Zeus y de 
Perséfone en Creta, quien Orfeo ha transmitido en las iniciaciones que fue desmembrado 
por los Titanes (D. S. 5. 75. 4 = OF 283). 
 
                                                 
957 La versión hesiódica (Th. 468ss) no especifica el lugar de nacimiento de Zeus, pero 
da noticia de que Rea lleva al recién nacido a Licto en Creta, para ser criado allí en secreto en una 
cueva en el "Monte Egeo". Según Pausanias 8. 38. 5 existe una versión arcadia que sitúa el parto 
de Rea en el monte Liceo de Arcadia. 
 Por otra parte, la cueva de Dicte está relacionada con Zeus desde incluso época 
micénica, pues existe una tablilla micénica encontrada en Cnoso Fp 1. 2, del s. XIII a. C. en que 
se menciona a Zeus de Dicte.  
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Con todos estos datos no parece descabellado suponer que en Creta 
pudieron realizarse rituales que celebraran esos importantes acontecimientos 
mitológicos para la doctrina órfica, y que quizá Eurípides, de alguna manera, 
hubiera querido hacerse eco de ellos en los Cretenses. 
Además, a estos testimonios literarios se deben añadir otros epigráficos, 
que aseguran la existencia de seguidores de la doctrina órfica en Creta: 
- Ha sido encontrado un grupo de laminillas órficas de oro en Creta, en 
las ciudades de Eleuterna y Milopótamo, fechadas en el s. III a. C (OFF 478-
483, 495).958 
- Y un epigrama del s. II a. C. encontrado en ciudad cretense de Festo 
(OF 568), que contiene referencias a las creencias órficas, como ya hemos visto 
en otro apartado959.  
 
 
14. 6. 4. 5. A modo de conclusión 
Desde antiguo se ha discutido mucho sobre la tragedia euripidea a la que 
podría pertenecer el Fr. 912 Kannicht. Tras revisar las diferentes opiniones de 
los estudiosos al respecto, quienes han propuesto que el fragmento podría 
pertenecer bien al Edipo, bien al Pirítoo, o bien a los Cretenses, he llegado a la 
conclusión de que lo más verosímil es que pertenezca a esta última tragedia. En 
la comparación del Fr. 912 con el 472 de los Cretenses encontramos ciertas 
coincidencias que podrían indicar que ambos fragmentos pertenecen a la misma 
tragedia y que son pronunciados por los mismos personajes, el coro. Éste es 
presentado en el Fr. 472 como un grupo de hombres santos, fieles de Zeus Ideo, 
Dioniso Zagreo y Rea, y que practican una forma de vida ascética entre cuyos 
preceptos se encuentra el vegetarianismo. Es en esto último y en la mención de 
los dos primeros dioses en lo que coincide con las ofendas vegetales y la plegaria 
del Fr. 912.  
                                                 
958 Cf. Harrison (1903a) 574ss; Comparetti (1910) 38ss; Olivieri (1915) 14ss; Kern 
(1916) 560ss; Déonna (1939) 64ss; Guarducci (1939), (1978) 266ss; West (1983a) 25ss; Velasco 
López (1994); Riedweg (1998) 396ss; Bernabé-Jiménez (2001) 25ss, 82ss, con amplia 
bibliografía; Tzifopoulos (2002); Pugliese Carratelli (2003) 75-93. 
959 Vid. § 12. 2. 6. 2. Elementos del rito iniciático, en especial C) El rito de iniciación. 
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Considero que Eurípides habría puesto la plegaria en boca del coro, pues 
parece lo más indicado que sean los iniciados en los cultos de Zeus y Dioniso 
Zagreo quienes dirijan plegarias y ofrendas a esas mismas divinidades. El motivo 
argumental sería el extraño nacimiento del Minotauro.  
En cuanto a la cuestión de por qué Eurípides habría introducido un grupo 
de iniciados órficos como consejeros y ayudantes del rey cretense en sus 
momentos de mayor desdicha, considero que sólo puede responderse analizando 
la posible relación que Eurípides habría establecido entre Minos, como 
representante de Creta, y las creencias órficas.  
Quizá Eurípides en los Cretenses habría presentado al rey Minos, si no 
como un iniciado órfico, al menos como simpatizante de esa religión. Una serie 
de detalles apoyan esta conclusión: 
1) el hecho de que el coro esté formado por seguidores de la vida órfica, 
tal como describe el Fr. 472. 
2)  que los reproches de Pasífae a su marido (en el Fr. 472 Kannicht vv. 
35-39) apunten a su negativa de sacrificar al toro y quizá a la práctica de algún 
tipo de ritual en el que se consumiera carne cruda (recordemos que en el Fr. 472 
el coro menciona su participación en “los banquetes de carne cruda” en honor de 
Zagreo, como un hecho ritual necesario previo a la purificación). 
3) que en el relieve del Louvre Minos aparezca realizando una ofrenda 
vegetal al estilo de la se menciona en el Fr. 912 Kannicht. 
 
Al representar a Minos como simpatizante del orfismo, por un lado, el 
trágico podría haber hecho referencia a cierta tradición que hace que el rey 
cretense desempeñe el papel de juez infernal en descripciones escatológicas 
órficas (aunque no está claro que esta tradición existiera en época de Eurípides). 
 Por otro lado, lo que parece mucho más probable, Eurípides podría haber 
aprovechado un punto tradicional del mito, como es la negativa de Minos a 
sacrificar el toro enviado por Posidón, para hacerse eco de una tradición que 
sitúa el origen del orfismo en la isla de Creta, en donde, a juzgar por los 
testimonios que se nos han conservado, esa corriente religiosa debió de tener 
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bastante fuerza960. Eurípides podría haber intentado rememorar esa Creta mítica, 
cuna del orfismo, en la que sus rituales no eran secretos sino abiertos al público, 
según indica el testimonio de Diodoro Sículo (5. 77. 3). El Fr. 912 sería la 
recreación euripidea de uno de esos rituales, que se integra en la acción de la 
tragedia con motivo de la desgracia que supone el nacimiento del Minotauro. El 
tragediógrafo habría ofrecido una imagen idealizada del orfismo y sus 
seguidores, en la que no podemos determinar hasta qué punto introdujo 
elementos propios de su época o fruto de su imaginación.   
Pero además Eurípides podría haber intentado reflejar en su tragedia a 
través del personaje de Minos una situación que se estaría dando en su época: el 
hecho de que parte de los ciudadanos, incluso personajes influyentes, hubieran 
comenzado a abrazar religiones diferentes de la oficial, quizá en busca de 
respuestas a las que aquella no podía dar solución, tal como indica la historia del 
rey Escilas, que se inició en los ritos órficos, según narra Heródoto (4. 79). 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
960  Vid. § 14. 6. 4. 4. El orfismo en Creta: testimonios y tipos. D. S. 5. 75. 4; D. S. 5. 77. 
3; Str. 10. 3. 11; Ant. Lib. 19. 1-2 ; laminillas de Eleuterna y Milopótamo (OFF 478-483, 495) ; 
epigrama de Festo (OF 568). 
 425 
14. 7. Metempsicosis: de ser humano a animal. Hécuba 
1259ss 
 
14. 7. 1. El Texto 
Pl.       ¢ll’ oÙ t£c’, ¹n…k’ ¥n se pont…a notˆj... 
Ek.       mîn naustol»shi gÁj Órouj `Ellhn…doj;    1260  
Pl.      … krÚyhi młn oân pesoàsan ™k karchs…wn.  
Ek.       prÕj toà bia…wn tugc£nousan ¡lm£twn;  
 Pl.       aÙt¾ prÕj ƒstÕn naÕj ¢mb»shi pod….  
 Ek.       Øpoptšroij nètoisin À po…wi trÒpwi;  
 Pl.       kÚwn gen»shi pÚrs’ œcousa dšrgmata.    1265 
 Ek.       pîj d’ oŁsqa morfÁj tÁj ™mÁj met£stasin;  
 Pl.       Ð Qrhixˆ m£ntij eŁpe DiÒnusoj t£de.  
 Ek.       soˆ d’ oÙk œcrhsen oÙdłn ïn œceij kakîn;  
 Pl.       oÙ g£r pot’ ¨n sÚ m’ eŒlej ïde sÝn dÒlwi.  
 Ek.       qanoàsa d’ À zîs’ ™nq£d’ ™kpl»sw b…on;   1270  
 Pl.       qanoàsa· tÚmbwi d’ Ônoma sîi kekl»setai . . .  
 Ek.       morfÁj ™pwidÒn, À t…, tÁj ™mÁj ™re‹j;  
 Pl.       kunÕj tala…nhj sÁma, naut…loij tškmar. 
 
Pol: Pero no inmediatamente, cuando las aguas marinas te… 
Héc: ¿Acaso haré una travesía hasta los confines de la tierra helena? 1260 
Pol: … oculten tras caer desde las cofas.  
Héc: ¿A manos de quién sufriré la violenta caída? 
Pol: Tú misma por tu pie subirás al mástil de la nave. 
Héc: ¿con mi espalda alada o de qué manera? 
Pol: Llegarás a ser una perra con ígnea mirada.   1265 
Héc: ¿Cómo conoces el cambio de mi forma? 
Pol: Dioniso, el adivino entre los tracios me lo dijo. 
Héc: ¿Y a ti no te profetizó ninguno de los males que sufres? 
Pol: No, pues jamás tú me habrías atrapado así con engaño. 
Héc: ¿Tras haber muerto o aún viva, completaré la vida aquí?  1270  
Pol: Tras morir: tu tumba será llamada… 
Héc: ¿Vas a pronunciar un encantamiento contra mi forma, o qué? 
Pol: túmulo de la perra desdichada, señal para los navegantes (E. Hec. 1259-
1272). 
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14. 7. 2. Trama de la tragedia y contextualización del pasaje 
En la Hécuba, la acción se desarrolla en el momento posterior a la caída 
de Troya. Eurípides refleja los sufrimientos y humillaciones a las se habrían visto 
sometidos los vencidos y los personifica sobre todo en la figura de Hécuba: 
aquélla que fue la reina de la ciudad y dio a luz unos hijos valientes y heroicos, 
tras la derrota se ve reducida a la condición de esclava y no puede evitar que dos 
de sus hijos, Políxena y Polidoro, que han sobrevivido a la guerra en sí, mueran, 
una a manos de los aqueos, y el otro, asesinado por el rey tracio Poliméstor.  
La primera parte de la tragedia (vv. 98-628) trata del sacrificio de 
Políxena reclamado por el espectro de Aquiles, que retiene las naves argivas 
hasta que se le otorgue la honra que reclama. Hécuba suplica a Ulises por la vida 
de su hija, pero la decisión de los aqueos es inamovible. Políxena acepta su 
muerte con valentía y Hécuba la asume con resignación. 
La segunda parte (vv. 628-1295) se centra en la muerte de Polidoro y la 
reacción de su madre ante ella. Cuando Troya aún no había sido vencida, Hécuba 
y Príamo deciden poner a salvo a su hijo Polidoro enviándolo con gran cantidad 
de oro al palacio del rey tracio Poliméstor. Éste, violando toda ley de 
hospitalidad, lo mata y se queda con el tesoro. En la tragedia, cuando Hécuba 
está preparando las honras fúnebres de su hija, recibe la terrible noticia de que 
una esclava ha encontrado el cuerpo de Polidoro en la playa, arrastrado por las 
olas. Hécuba, que sabe que su hijo ha sido asesinado por Poliméstor a través de 
la aparición nocturna del espectro de su hijo que conforma el prólogo, monta en 
cólera y planea su venganza contra el soberano con el respaldo de Agamenón: 
reclama la presencia del rey tracio y de los dos hijos de éste con la excusa de 
revelarles el lugar donde se encuentra escondido el mayor tesoro de Troya para 
que se lo entreguen a Polidoro. Hécuba, con el apoyo de las demás esclavas de 
guerra, mata a los hijos de Poliméstor y a éste lo deja ciego. 
A este momento final de la tragedia corresponden los versos que nos 
ocupan. Poliméstor, ya ciego, obtiene el don de la profecía y predice primero el 
final de Hécuba (vv. 1259-1273) y luego el de Agamenón a manos de su esposa. 
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14. 7. 3. La transformación de Hécuba 
Eurípides es el primer autor que testimonia  la transformación de Hécuba 
en perra, que posteriormente es mencionada por varios autores961. Pero el trágico 
y Ovidio son quienes dan la versión más amplia al respecto. En estas dos 
ocasiones, como en todas las demás, Hécuba se transforma en perra tras vengarse 
de Poliméstor dejándole ciego. Pero hay detalles que hacen diferente la versión 
euripidea. 
Ovidio962 narra cómo Hécuba es lapidada por el pueblo tracio963, cuyo 
soberano era Poliméstor, y es en ese momento en el que se produce la 
transformación; Hécuba termina sus días con esa nueva forma animal. 
Debió de existir alguna leyenda que relacionaba la transformación de 
Hécuba con el origen del nombre de un promontorio, Cinosema, que se 
encuentra en el sur de Quersoneso tracio y que debe de tener una forma 
semejante a la cabeza de un perro964. Ovidio explica el nombre del lugar diciendo 
que fue allí donde Hécuba al ser lapidada se transformó en perra965 y prosiguió 
su vida aullando lúgubremente. Otros autores966 dan la explicación de que, 
mientras era lapidada, en ese lugar se transformó en perra y como tal murió bien 
por los golpes recibidos, bien porque se lanzó al mar para evitarlos. Apolodoro967 
cuenta que Heleno se llevó a Hécuba al promontorio del Quersoneso, donde la 
enterró convertida en perra. En todas estas versiones Hécuba sobrevive a su 
transformación para morir luego como perra. 
Por su parte, Eurípides también da una explicación del origen del nombre 
del túmulo, pero en ningún momento hace referencia a la lapidación, sino que 
incluye un episodio nuevo: Hécuba, cegada por la rabia, morirá al lanzarse al 
mar desde la parte más alta de un barco, bien aún como humana, o bien, lo que 
                                                 
961 E. Hec. 1259ss, Tr. 277; Lyc. Alex. 1174ss; Apollod. Epit. 5. 23; D. S. 13. 40. 6; Cic. 
Tusc. 3. 63; Str. 7. Fr. 55; 13. 1. 28 p. 595; Ov. Met. 13. 404-407, 565-575; Sen. Ag. 705-709; 
Iuv. 10. 271-2; Pollux 5. 45; Dictys Cretensis 5. 13; Hyg. Fab. 111; Triph. 401-402; Q. S. 14. 
346-353; Suda s.v. kuno;" sh'ma.     
962 Cf. Néraudau (1981) 35-51 para un estudio detallado de la metamorfosis de Hécuba 
en Ov. Met. 13. 538ss.   
963 Según Sch. Lyc. 1181, fueron los griegos quienes lapidaron a Hécuba. 
964 Thuc. 8. 104. 5; D. S. 13. 40. 6; Plin. HN. 4. 49.  
965 Ov. Met. 13. 569-570. 
966 Str. 7. Fr. 55; 13. 1. 28 p. 595; Pollux 5. 45; Suda s.v. kuno;" sh'ma.       
967 Apollod. Epit. 5. 23.  
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parece menos probable, ya transformada en perra968. El lugar de su muerte será 
llamado “tumba de la perra”, Cinosema, un islote que servirá como señal para los 
navegantes.  
Las principales diferencias de la versión de Eurípides respecto a las del 
resto son, en primer lugar, la sustitución del episodio de la lapidación por el 
hecho de que la propia Hécuba se provoque la muerte al lanzarse al mar; en 
segundo lugar, según la narración euripidea la transformación de Hécuba en 
animal podría haberse producido tras su muerte y no justo antes de ella como 
sucede en el resto de versiones. Pero sobre este punto, un tanto enrevesado, 
vamos a ocuparnos a continuación. 
 
 
14. 7. 4. Interpretación del pasaje euripideo ¿una alusión a la 
metempsicosis? 
 
14. 7. 4. 1. La profecía de Poliméstor  
Eurípides al final de la tragedia incluye una referencia al futuro de los 
personajes protagonistas, que ya poco tiene que ver con la trama principal. Tanto 
el destino de Agamenón como el de Hécuba son aludidos de manera muy somera 
en la profecía de Poliméstor. Este recurso no es extraño en la obra del trágico, 
pues en otras ocasiones, cuando no aparece un deus ex machina para este 
cometido969, es uno de los personajes quien adquiere dones proféticos para 
ello970. 
Tras anunciar Poliméstor a Hécuba que morirá lanzándose ella misma 
desde la cofa de una nave, ésta le pregunta de forma irónica y con un tono de 
burla cómo subirá hasta allí:  
Øpoptšroij nètoisin À po…wi trÒpwi;  
¿Con mi espalda alada o de qué manera? (E. Hec. 1264).  
                                                 
968 En varias ocasiones se ha considerado que Hécuba, ya transformada en perra, subiría 
al mástil y se lanzaría al mar. En mi opinión parece más verosímil considerar que la 
transformación sería posterior a la caída.  Sobre las distintas posibilidades de interpretación del 
pasaje nos ocuparemos a continuación. 
969 Cf. p. ej. E. Andr. 1031ss, Ion 1569ss, El. 1239ss. 
970 Cf. p. ej. E. Heracl. 1026ss y Med. 1378ss. 
 429 
En el verso inmediatamente posterior Poliméstor predice la metamorfosis 
de Hécuba en perra:  
kÚwn gen»shi pÚrs’ œcousa dšrgmata.   
Llegarás a ser una perra con ígnea mirada (E. Hec. 1265). 
 
Es en este punto donde se plantea el primer problema de interpretación: 
generalmente se ha considerado que las palabras de Poliméstor son la respuesta a 
la pregunta de Hécuba971 y por tanto esto supondría que aquella se transformaría 
en perra antes de subir al mástil. Sería bajo esa forma como treparía hasta la cofa 
para después precipitarse al mar y morir. 
En verdad, parece difícil que una perra logre subir trepando por un mástil 
hasta su punto más alto972, y también resulta extraño que Hécuba, que se está 
dirigiendo a Poliméstor en un tono sarcástico, no se mofe de esa respuesta, sino 
que la tome en serio y le pregunte cómo sabe que va a cambiar de forma. 
Considero que el pasaje se podría entender de otra manera: la afirmación de 
Poliméstor de que Hécuba se va a transformar en perra no es la respuesta a su  
pregunta. Poliméstor, que da la impresión de que se encuentra en una especie de 
trance o encerrado en sí mismo con la única intención de anunciar el funesto 
destino de Hécuba y de Agamenón, no haría aprecio alguno a las provocaciones 
sarcásticas de Hécuba (como tales entiendo la pregunta del verso 1264) y 
continuaría con su profecía sin inmutarse ante ellas. Tendría también la misma 
reacción en otras dos ocasiones dentro de este breve pasaje: 
1. En el verso 1261 prosigue con la predicción que había comenzado en 
el 1259, ignorando la pregunta de Hécuba respecto al motivo por el cual ella se 
hallaría en un barco: 
Pl.       ¢ll’ oÙ t£c’, ¹n…k’ ¥n se pont…a notˆj... 
Ek.       mîn naustol»shi gÁj Órouj `Ellhn…doj;    1260  
Pl.      … krÚyhi młn oân pesoàsan ™k karchs…wn. 
  
                                                 
971 Así lo consideran Revel (1937) 97-98, Meridor (1978) 32 y Collard (1991) 197. 
972 Collard (1991) 197 afirma: “The prophecy is unclear in detail (…) Hec. Apparently 
changes into a bitch before she climbs the mast 1265, so that her unaided ascent is even more 
remarkable 1263.” Por su parte Meridor (1978) 32 añade entre paréntesis una pregunta que 
refleja su extrañeza ante ello: “Polymestor (1259-81) predicts that (a) Hecuba will be covered by 
the sea (1259) when she falls from a mast-top (1261) whither she will arrive (by climbing?) 
(1263) having turned into a fiery-eyed bitch (1265)”. 
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Pol: Pero no inmediatamente, cuando las aguas marinas te… 
Héc: ¿Acaso haré una travesía hasta los confines de la tierra helena? 1260 
Pol: … oculten tras caer desde las cofas (E. Hec. 1259-1261). 
  
 
2. También en el verso 1273 Poliméstor continúa con la predicción, sin 
dar respuesta a la provocación de Hécuba que le pregunta, quizá con sorna, si va 
a lanzar algún tipo de encantamiento contra ella que le produzca esa 
metamorfosis que anuncia: 
Pl.       (...) tÚmbwi d’ Ônoma sîi kekl»setai . . .  
 Ek.       morfÁj ™pwidÒn, À t…, tÁj ™mÁj ™re‹j;  
 Pl.       kunÕj tala…nhj sÁma, naut…loij tškmar.  1275 
 
Pol: (…) tu tumba será llamada… 
Héc: ¿Vas a pronunciar un encantamiento contra mi forma, o qué?973 
Pol: túmulo de la perra desdichada, señal para los navegantes (E. Hec. 1273-
1275).  
 
Así pues, la metamorfosis de Hécuba, que Poliméstor anuncia en el verso 
1265, podría no tener ninguna conexión con la manera en la que ésta subiría al 
mástil974, es decir con la irónica pregunta de Hécuba en el 1264; la 
transformación sucedería después de que cayera al mar.  
                                                 
973 Este verso 1272 ofrece algunos problemas de interpretación a causa del término 
ejpwidovn que transmiten los manuscritos. Murray (1902) y Daitz (1973) conservan la lectura de 
los manuscritos, lectura que sigue López Férez (1995) 401 al dar la traducción “¿Pronunciarás un 
conjuro sobre mi aspecto, o qué?”. Propiamente es el término ejpwidhv el que significa “ensalmo” 
o “conjuro”, ejpwidovn es un adjetivo derivado que puede traducirse como “que conjura” (en 
sentido activo) o bien “conjurado” (en sentido pasivo). Sin embargo, si entendemos que se trata 
de un acusativo neutro, el sentido profundo es el mismo que si se hubiera utilizado el término 
ejpwidhv; se está haciendo referencia a la creencia en algún tipo de encantamiento cuyo poder era 
el de transformar.  
 Por el contrario Nauck ofrece una lectura alternativa, ejpwvnumovn ti, que sigue Revel 
(1937) 98. El significado varía por completo, podría traducirse como “¿Vas a referirte a algún 
epónimo de mi aspecto?”, es decir, pregunta si su tumba será denominada con un sobrenombre a 
partir de su cambio de forma. Por su parte Tierney (1994) 132 considera que podría haberse 
producido una contaminación entre los términos sunwidovn y ejpwvnumon dando lugar al término 
ejpwidovn que en realidad tendría el sentido de “sobrenombre que concuerda con mi (cambio de) 
forma”.        
974 Revel (1937) 97-98 indica que en ocasiones se ha tomado como prueba de que 
Hécuba habría subido al mástil como ser humano y, por tanto, de que la transformación se 
produciría después de la caída, el v. 1263: Pl. aÙt¾ prÕj ƒstÕn naÕj ¢mb»shi pod…. “Pol: Tú 
misma por tu pie subirás al mástil de la nave.” Podría entenderse que poàj hace referencia a que 
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La profecía de Poliméstor podría ordenarse de la siguiente manera: 
Hécuba enloquecida subiría al mástil de la nave desde donde se arrojaría al mar; 
moriría al caer y tras la muerte se transformaría en perra, de ahí que su tumba 
fuera llamada túmulo de la perra desdichada. Los versos 1270-1271 apoyarían 
también esta interpretación, pues en ellos Hécuba podría estar preguntando si 
terminará su vida transformada en perra antes o después de haber muerto como 
ser humano; Poliméstor le responde que después. Sobre este tema nos ocupamos 
con mayor profundidad a continuación. 
  
  
14. 7. 4. 2. ¿Una metamorfosis tras la muerte? Elementos que podrían 
apuntar hacia la doctrina de la trasmigración de las almas 
A). El verso 1270 
En primer lugar, debemos centrarnos en el verso 1270, que podría ser una 
de las claves para comprender este pasaje: 
Ek.       qanoàsa d’ À zîs’ ™nq£d’ ™kpl»sw b…on;  
Héc: ¿Tras haber muerto o aún viva, completaré la vida aquí?  (E. Hec. 1270). 
 
Se trata de un verso un tanto oscuro, pues presenta varios problemas para 
su interpretación, que han llevado a algunos autores a considerar que podría 
haber sufrido algún tipo de corrupción975. Veamos uno por uno esos problemas: 
1. Existe una aparente redundancia y contradicción al incluir en la 
pregunta los términos qanou'sa h] zw'sa y  ejkplhvsw bivon. A primera vista sería 
imposible considerar que se pudiera “completar la vida” (ejkplhvsw bivon) “tras 
haber muerto” (qanou'sa) y por tanto se excluiría la disyuntiva inicial entre morir 
y vivir (qanou'sa d j h] zw's j). La vida debería completarse mientras se vive para 
terminarla en el mismo momento de la muerte. 
Debido a esa contradicción aparente, algunos editores han sugerido 
distintas conjeturas para sustituir la palabra bivon: por un lado, Nauck, Reiske y 
Musgrave consideran que debe sustituirse por povtmon  (“destino”) y Brunck 
                                                                                                                                    
Hécuba aún conserva su forma humana, sin embargo Revel señala que este término carece de 
fuerza en este sentido, pues se utiliza tanto para designar el pie del hombre como el del animal. 
975 Cf. p. ej. Collard (1991) 126 que incluye las cruces filológicas en la edición del texto. 
Murray (1902) ad loc. marca el verso como “suspectus”.  
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propone movron (“destino”); por otro lado, Prinz conjetura lovgon (“relato”) y en 
la misma línea Weil, favtin (“profecía”) 976. Todas estas propuestas sustituyen 
bivon por un término que, en definitiva, hace referencia al destino profetizado por 
Poliméstor. El sentido del verso queda simplificado: Hécuba estaría preguntando 
por el desenlace de la profecía; ¿ella moriría o sobreviviría a esos 
acontecimientos que anuncia el rey tracio? 
Sin embargo, considero que no hace falta corregir el verso, pues tal y 
como se nos ha transmitido en los manuscritos puede tener sentido. Como 
veremos, el texto sin ninguna corrección puede interpretarse al menos de tres 
maneras diferentes. Pero antes de centrarnos en ese punto conviene exponer el 
resto de ambigüedades que presenta este verso y sus posibles interpretaciones. 
2. El adverbio ejnqavde es otro de los puntos más discutidos en este verso. 
Básicamente puede entenderse de dos maneras, lo que a su vez da lugar a 
diversas interpretaciones de cada posibilidad: 
 
a) “aquí”, que puede interpretarse: 
a. 1. como una referencia al lugar donde Hécuba cae al mar977. 
Hécuba estaría preguntando si sobrevivirá o no a la caída desde el mástil, 
independientemente de si habría subido ya convertida en perra o de si se 
transformaría después.  
a. 2. con el significado de “en este mundo”. La pregunta se 
referiría a si la transformación en perra, bajo cuya forma completará su 
vida en este mundo, se produciría antes o después de que muriera (como 
ser humano). 
 
b) “en este estado”, que puede entenderse como: 
b. 1. “en la esclavitud” en la que se encuentra tras la caída de 
Troya978. Hécuba preguntaría si vivirá y continuará siendo esclava el 
resto de sus días. 
                                                 
976 Propuestas recogidas en el aparato crítico de la edición de Daitz (1973) ad. loc. 
977 Collard (1991) 198. 
978 Hadley (1955) 109, que traduce: “Shall I die, or shall I live to accomplish the days of 
my life as I am (i.e. a slave)?” 
 433 
b. 2. “bajo la forma de perra”, a la que se hace referencia pocos 
versos antes979.  Como en el caso a. 2 se inquiere si la metamorfosis se va 
a producir antes o después de haber muerto.   
  
De todas estas alternativas, la b. 1 es la que me parece menos verosímil, 
puesto que en ningún momento se menciona en la profecía la condición de 
esclava de Hécuba y una alusión a ella no encaja en el tono general de este 
pasaje980.   
Las opciones a. 2 y b. 2 son las que me resultan más sugerentes, pues si 
entendemos que Hécuba está preguntando por el momento en que se producirá 
su transformación, se elimina la aparente contradicción entre qanou'sa h] zw'sa y 
ejkplhvsw bivon, que, como hemos visto antes, había llevado a algunos estudiosos 
a ofrecer diferentes hipótesis de corrección. Hécuba estaría contemplando dos 
posibilidades con su pregunta: el hecho de que se metamorfosee en vida, o bien, 
que después de “morir” como ser humano complete su existencia en este mundo 
bajo la forma de un animal. Esta última posibilidad podría encuadrarse en la 
teoría de la trasmigración de las almas, creencia fundamental en el orfismo. 
Así pues, en mi opinión, el verso tiene sentido completo conservando la 
estructura que nos han transmitido los manuscritos, y las aparentes 
contradicciones que encierra desaparecen al enmarcarlo en las creencias en el 
ciclo de reencarnaciones. El verso gira alrededor de un verbo principal en forma 
personal, ejkplhvsw, con un complemento directo, bivon; el sujeto (primera 
persona del singular) está omitido y con él concuerdan los dos participios 
qanou'sa h] zw'sa, que se encuentran al mismo nivel. La pregunta de Hécuba 
plantea  una  alternativa  entre  qanou'sa y  zw'sa, mientras  que  ejkplhvsw  bivon 
queda como la proposición inamovible que se va a cumplir de todas maneras. 
Por tanto, Hécuba, mediante la expresión ejnqavd j ejkplhvsw bivon, plantearía  que 
según la predicción de Poliméstor es algo seguro e inamovible el hecho de que 
                                                 
979 Revel (1937) 98, LSJ II. 1. 
980 Es en el verso 1253 donde se encuentra la referencia más cercana a la condición de 
esclava de Hécuba: “Pol.: ¡Ay de mí! Al parecer, vencido por una mujer esclava ofreceré 
reparación a gentes de inferior ralea.” Sería una alusión demasiado alejada del verso que estamos 
tratando, fuera del contexto de la profecía, como para entender que Hécuba pudiera estar 
preguntando por su esclavitud. 
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ella completará su vida bajo la forma de un animal981. La disyuntiva que 
realmente es el núcleo de la pregunta está en los dos participios 
qanou'sa h] zw'sa; Hécuba se plantea la duda de si completará así la vida aún 
viviendo o después de haber muerto, por tanto, su cuestión hace referencia a dos 
acontecimientos diferentes:  
a. Una metamorfosis: mediante el participio zw'sa, pregunta si su 
transformación se producirá en vida. 
b. Una metempsicosis: con el participio qanou'sa (que se encuentra en 
aoristo) indica que es posible “completar la vida” (ejkplhvsw bivon) después de 
haber muerto: el alma de Hécuba, tras haber muerto su envoltura corporal 
humana, transmigraría a un nuevo cuerpo, esta vez canino.  
      
Por su parte, Hadley982 intenta simplificar la estructura del verso 
modificando las formas verbales: señala que probablemente el participio aoristo 
qanou'sa debería ser en verdad una forma personal en futuro, qanou'mai. 
Considera que podría haberse producido una atracción un tanto irregular de la 
forma verbal zw'sa, que habría hecho que se cambiara la forma personal 
qanou'mai por el participio qanou'sa. El objetivo de estas modificaciones es 
eliminar la aparente oscuridad del verso tal y como lo transmiten los 
manuscritos. Para ello traslada el núcleo de la pregunta, que se encontraba en la 
disyuntiva entre los dos participios qanou'sa h] zw'sa, a la oposición entre dos 
oraciones principales, cada una con su verbo en forma personal (qanou'mai y 
ejkplhvsw). El participio zw'sa queda en un nivel inferior como complemento del 
verbo ejkplhvsw. Con estas correcciones el verso se traduciría de la siguiente 
manera: “¿moriré o viviendo en este estado completaré la vida?”983 Sin embargo 
considero que esta corrección de Hadley no es del todo verosímil, puesto que en 
el verso siguiente (v. 1271) Poliméstor responde utilizando el participio 
qanou'sa, que consecuentemente Hécuba tendría que haber usado en su pregunta.  
 
                                                 
981 Como hemos señalado un poco más arriba, el adverbio ejnqavde puede ser interpretado 
de muy diversas maneras. 
982 Hadley (1955) 109, “Irregularly, but quite intelligibly, qanou'sa is put for qanou'mai, 
being attracted by zw'sa, although the finite verb ejkplhvsw (bivon) is not exactly suited to it.” 
983 La traducción de Hadley es un tanto distinta vid. n. 978. 
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Por tanto, vemos que se trata de un verso muy ambiguo y discutido, del 
que se pueden dar infinidad de interpretaciones, y de ellas depende la 
comprensión del pasaje en su totalidad. De una forma muy general podemos 
resumir las distintas posibilidades de interpretación del pasaje en conjunto, sin 
hacer aprecio de los pequeños matices: 
 
1. Hécuba se metamorfoseará en perra, como tal subirá al mástil y se 
lanzará al mar.  Cuando ésta pregunta a Poliméstor si sobrevivirá a la caída, 
aquél le responde que morirá y su tumba será llamada “túmulo de la perra 
desdichada”. 
 
2. Hécuba subirá a la cofa y se lanzará al mar aún bajo forma humana; 
inmediatamente después se transformará en perra. La cuestión que plantea la 
protagonista es si terminará la profecía viva o muerta. Poliméstor responde que 
morirá. Por lo tanto Hécuba caería al mar como humana pero la encontrarían 
muerta con forma de perra. Concuerda con algunos testimonios que hablan de 
que Hécuba se transforma mientras es lapidada y por lo tanto muere a 
consecuencia de los golpes ya bajo la forma perruna984.  
 
3. Hécuba con forma humana subirá al mástil y se lanzará al mar. 
Poliméstor predice también que se metamorfoseará en perra y Hécuba le 
pregunta si eso le sucederá aún viva o después de haber muerto. Él responde que 
después de haber muerto. Esta interpretación sólo tiene sentido a través de la 
creencia en la metempsicosis: la muerte supone solamente la desaparición del 
cuerpo, el alma es inmortal y va reencarnándose en deferentes cuerpos, incluso 
animales. 
La aparente contradicción de la pregunta de Hécuba en el verso 1270 
(¿Tras haber muerto o aún viva, completaré la vida aquí / en este estado?) 
desaparece en el contexto de la metempsicosis: Hécuba pregunta si su 
metamorfosis se producirá mientras viva o después de morir, y, por tanto, como 
                                                 
984 Str. 7. Fr. 55; 13. 1. 28 p. 595; Pollux 5. 45; Suda s.v. kuno;" sh'ma. 
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consecuencia de la trasmigración de su alma en un cuerpo animal. Completará su 
existencia en este mundo como perra tras morir como humana. 
Como ya hemos señalado985, la inmortalidad y trasmigración de las 
almas, es decir la metempsicosis, son unas de las creencias más sólidas dentro 
del orfismo. Son muchos los fragmentos órficos que hacen referencia a la 
inmortalidad del alma y al ciclo de reencarnaciones, pero podemos destacar aquí 
dos de ellos en donde se menciona el paso del alma humana a distintos cuerpos 
animales: 
 1. En un pasaje de Heródoto encontramos huellas de la creencia órfica en 
el ciclo de reencarnaciones, que abarca incluso el paso a forma animal. 
Prîtoi dł kaˆ tÒnde tÕn lÒgon A„gÚptio… e„si oƒ e„pÒntej, æj ¢nqrèpou 
yuc¾ ¢q£natÒj ™sti, toà sèmatoj dł katafq…nontoj ™j ¥llo zîion a„eˆ 
ginÒmenon ™sdÚetai· ™pe¦n dł p£nta perišlqhi t¦ cersa‹a kaˆ t¦ qal£ssia kaˆ 
t¦ petein£, aâtij ™j ¢nqrèpou sîma ginÒmenon ™sdÚnein· t¾n peri»lusin dł 
aÙtÁi g…nesqai ™n triscil…oisi œtesi. ToÚtwi tîi lÒgwi e„sˆ o‰ `Ell»nwn 
™cr»santo, oƒ młn prÒteron, oƒ dł Ûsteron, æj „d…wi ˜wutîn ™Ònti· tîn ™gë e„dëj 
t¦ oÙnÒmata oÙ gr£fw.  
 
También los egipcios son los primeros que enunciaron esa doctrina de que el 
alma del hombre es inmortal y que, al morir el cuerpo, ésta penetra cada vez en otro ser 
cuando nace. Cuando ya ha recorrido todos los seres terrestres, marinos y alados, 
penetra de nuevo en el cuerpo de un hombre al nacer. Cumple este ciclo en tres mil años. 
Hay algunos griegos, unos antes, otros después, que siguieron esta teoría, como si fuera 
suya propia, cuyos nombres yo no escribo, aunque los conozco (Hdt. 2. 123 = OF 423).  
   
El historiador propone un origen egipcio de la teoría de la trasmigración 
que no es cierto, según afirman los egiptólogos986. Sin embargo menciona, 
aunque de manera demasiado imprecisa, a unos griegos “unos antes y otros 
después” seguidores de esta teoría. Lo más probable es que se trate de una 
alusión a Pitágoras y Empédocles, pero entendiendo que órficos y pitagóricos 
son los mismos987.  
                                                 
985 Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el Más Allá. 
986 Cf. Bonnet (1952) 76ss; Kees (21956) 6; Montégu (1959) 83. 
987 Timpanaro Cardini (1958) I 21ss; Burkert (1972) 126 n. 38; Bernabé (2003a) 230. 
Sin embargo las opiniones al respecto han sido muy variadas: Así, opinan que se refiere a los 
órficos y pitagóricos Nilsson (31967) 701; Morrison (1956) 137; Montégu (1959) 83; Casadio 
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2. En el OF 338, Proclo expone también esta teoría y se la atribuye a 
Orfeo. Primero se refiere a la trasmigración de las almas de un cuerpo mortal a 
otro. Luego menciona la posibilidad de que el alma se encarne también en algún 
cuerpo animal y enumera una serie de animales, entre ellos el perro: 
taàta kaˆ tÁj 'OrfikÁj ¹m©j ™kdidaskoÚshj qeolog…aj. (...) 'OrfeÝj t¦ 
toiaàta safîj parad…dwsin, Ótan met¦ t¾n tîn Tit£nwn muqik¾n d…khn kaˆ t¾n 
™x ™ke…nwn gšnesin tîn qnhtîn toÚtwn zèiwn lšghi prîton mšn, Óti toÝj b…ouj 
¢me…bousin aƒ yucaˆ kat¦ d» tinaj periÒdouj kaˆ e„sdÚontai ¥llai e„j ¥lla 
sèmata poll£kij ¢nqrèpwn·  
oƒ d’ aÙtoˆ patšrej te kaˆ uƒšej ™n meg£roisin  
      eÜkosmo… t’ ¥locoi kaˆ mhtšrej ºdł qÚgatrej  
      g…nont’ ¢ll»lwn metameibomšnhisi genšqlaij. 
™n g¦r toÚtoij t¾n ¢p’ ¢nqrwp…nwn swm£twn e„j ¢nqrèpina meto…kisin 
aÙtîn parad…dwsin (...) ”Epeiq’ Óti kaˆ e„j t¦ ¥lla zîia met£bas…j ™sti tîn 
yucîn tîn ¢nqrwp…nwn, kaˆ toàto diarr»dhn 'OrfeÝj ¢nadid£skei, Ðphn…ka ¨n 
dior…zhtai·  
      oÛnek’ ¢meibomšnh yuc¾ kat¦ kÚkla crÒnoio  
      ¢nqrèpwn zèioisi metšrcetai ¥lloqen ¥lloij·  
     ¥llote mšn q’ †ppoj, tÒte g…netai ......  
      ¥llote dł prÒbaton, tÒte d’ Ôrneon a„nÕn „dšsqai,  
     ¥llote d’ aâ kÚneÒn te dšmaj fwn» te bare‹a,  
      kaˆ yucrîn Ñf…wn ›rpei gšnoj ™n cqonˆ d…hi. 
 
Esto también nos lo enseña la teología órfica (…) tales cosas transmite Orfeo 
claramente cuando, después del mítico castigo de los Titanes y del nacimiento de los 
seres mortales a partir de ellos, dice en primer lugar que las almas cambian sus vidas 
según algunos periodos y penetran  muchas veces unas en unos cuerpos humanos y otras 
en otros:  
Son los mismos padres e hijos en los hogares 
Modestas esposas, madres e hijas 
Nacen unos de otros con la mudanza de las generaciones. 
                                                                                                                                    
(1991) 128ss; Rathmann (1933) 48ss considera que podría referirse a los órficos (quizá 
identificados con los pitagóricos) y a Empédocles. Que alude a Pitágoras y a Empédocles lo 
piensan Long (1948) 22; Kirk-Raven-Schofield (21983) 210ss. 
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Con estas palabras transmite el cambio de residencia de unos cuerpos humanos 
en otros (…) Luego, que también existe el cambio de las almas humanas en otros 
animales, y eso claramente lo enseña Orfeo, cuando afirma: 
Pues el alma mudada según los ciclos del tiempo 
transmigra de hombres a unos y otros animales 
unas veces llega a ser caballo, otras … 
otras veces oveja, otras ave de terrible aspecto 
otras, en cambio, cuerpo canino y voz profunda, 
linaje de frías sierpes que se arrastra en la divina tierra (Procl. in Pl. R. 
2. 338. 10 Kroll = OF 338). 
 
Así pues, la metamorfosis de Hécuba podría entenderse como una 
metempsicosis en la que su alma se reencarnaría en forma canina988. 
 
 
B). Dioniso, el adivino entre los tracios 
Un segundo punto destacable en este pasaje es lo que responde 
Poliméstor (v. 1267) cuando Hécuba le pregunta cómo conoce el hecho de que 
ella se va transformar: 
Ek. pîj d’ oŁsqa morfÁj tÁj ™mÁj met£stasin;  
 Pl. Ð Qrhixˆ m£ntij eŁpe DiÒnusoj t£de.  
 
Héc: ¿Cómo conoces el cambio de mi forma? 
Pol: Dioniso, el adivino entre los tracios me lo dijo (E. Hec. 1266-1267). 
 
Poliméstor menciona a Dioniso como garante de esta transformación. 
Puede entenderse que es este dios quien ha otorgado al rey tracio el don de la 
profecía en el momento en que ha perdido la vista. Gracias a este don puede 
profetizar el final de Hécuba y el de Agamenón, pero, puesto que le ha 
sobrevenido en ese momento, no pudo predecir ninguno de sus males a manos de 
Hécuba como se confirma en los dos versos siguientes:  
Ek.       soˆ d’ oÙk œcrhsen oÙdłn ïn œceij kakîn;  
Pl.       oÙ g£r pot’ ¨n sÚ m’ eŒlej ïde sÝn dÒlwi.  
 
                                                 
988 Cf. Bacigalupo (1965) 277ss.  
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Héc: ¿Y a ti no te profetizó ninguno de los males que sufres? 
Pol: No, pues jamás tú me habrías atrapado así con engaño (E. Hec. 1268-
1269). 
 
Se denomina a Dioniso “adivino entre los tracios”, lo que la mayoría de 
los críticos989 han considerado como una alusión a la existencia de un oráculo de 
Dioniso990 cercano al monte Pangeo, partiendo de las siguientes palabras de 
Heródoto: 
Oátoi oƒ toà DionÚsou tÕ mant»iÒn e„si ™kthmšnoi· tÕ dł mant»ion toàto 
™stˆ młn ™pˆ tîn Ñršwn tîn Øyhlot£twn· Bhssoˆ dł tîn Satršwn e„sˆ oƒ 
profhteÚontej toà ƒroà, prÒmantij dł ¹ cršwsa kat£ per ™n Delfo‹si, kaˆ oÙdłn 
poikilèteron.  
 
Son éstos los poseedores de un oráculo de Dioniso. Este oráculo está en sus 
montañas más altas. Los Besos son de entre los Satras quienes interpretan los oráculos 
del santuario, y una profetisa es quien los pronuncia como en Delfos, sin que haya 
ningún problema (Hdt. 7. 111. 2). 
 
También existe un escolio a este pasaje de Hécuba donde se menciona la 
existencia de ese oráculo o uno semejante, que además estaría relacionado con 
Orfeo991: 
oƒ młn perˆ tÕ P£ggaion eŁnai tÕ mante‹Òn fasi toà DionÚsou, oƒ dł perˆ 
tÕn AŒmon, oá e„si kaˆ 'Orfšwj ™n san…sin ¢nagrafa…, perˆ ïn fhsin ™n 
'Alk»stidi. 
 
Unos dicen que el oráculo de Dioniso está en el Pangeo, otros que en el Hemo, 
donde se encuentran también unas tablillas inscritas de Orfeo, de las que habla en 
Alcestis (Sch. E. Hec. 1267 [I 89, 12 Schwartz]). 
 
Sin embargo, parece un poco complicado que Eurípides aludiera en las 
palabras de Poliméstor a ese santuario de Tracia, a no ser que fuera tan famoso 
que todo su público pudiera saber de su existencia. 
                                                 
989 Hadley (1955) 109; Collard (1991) 198; Tierney (1994) 132.  
990 Probablemente Dioniso es una interpretatio graeca del dios tracio Sabacio, tal como 
señala el escolio a Ar. V. 9: “Los tracios llaman Sabacio a Dioniso” 
991 Sobre este escolio y el pasaje de Alcestis que se menciona vid. § 8. 3. 2. Las tablillas 
tracias de Orfeo. Alcestis vv. 965-970. 
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Más adecuado parece relacionar las palabras de Poliméstor para referirse 
a Dioniso con un pasaje de las Bacantes donde Eurípides afirma: 
m£ntij d’ Ð da…mwn Óde· tÕ g¦r bakceÚsimon  
       kaˆ tÕ maniîdej mantik¾n poll¾n œcei·  
       Ótan g¦r Ð qeÕj ™j tÕ sîm’ œlqhi polÚj,   300  
       lšgein tÕ mšllon toÝj memhnÒtaj poie‹. 
 
Adivina es también esta divinidad. Pues lo báquico y lo delirante tienen mucho 
don de profecía. Pues cuando el dios entra por completo en el cuerpo, hace que los 
poseídos por el furor báquico digan el futuro (E. Ba. 298-301). 
  
Aunque en este pasaje se está haciendo referencia a quienes son movidos 
por el furor báquico al participar en sus rituales, podría entenderse que 
Poliméstor, en ese momento de máximo sufrimiento, habría sido poseído por 
Dioniso y por ello sería capaz de predecir el futuro992. Por otra parte, el hecho de 
que Poliméstor sitúe al dios como adivino “entre los tracios” se justificaría por el 
posible origen tracio de esta divinidad. 
Pero, también son muchos los testimonios993 que hacen de Orfeo un 
conocedor del arte de la adivinación y su ámbito de actuación es sobre todo 
Tracia por ser su tierra natal. Quizá se podría haber producido una transposición 
de características propias de Orfeo a Dioniso, que es el dios fundamental en la 
doctrina a la que el bardo da nombre. Así pues, el conocimiento de la 
metamorfosis de Hécuba, que quizá es una metempsicosis, provendría de Orfeo 
que transmite las revelaciones de Dioniso respecto a la vida y la muerte. 
Aunque sea Dioniso quien inspire a Poliméstor todas las profecías que 
realiza al final de la tragedia, resulta llamativo que sólo se mencione el nombre 
de esta divinidad cuando Hécuba pregunta a Poliméstor cómo es que tiene 
conocimiento de su futura metamorfosis. Podría quizá entenderse esta alusión a 
Dioniso dentro del marco de las creencias órficas, donde éste es, junto con Zeus, 
la divinidad más importante y es de él de quien depende en última instancia que 
un alma quede liberada del ciclo de reencarnaciones o continúe en él, pasando de 
un cuerpo a otro hasta que purgue por completo su culpa. Así pues, según las 
                                                 
992 Otto (1933) 74. 
993 OFF 804-811 y 843-844. 
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enseñanzas de Dioniso a través de Orfeo, quien no sigue una serie de preceptos 
de vida, entre los que se encuentra apartarse de la sangre, no obtiene la liberación 
del ciclo. En este caso Hécuba ha llevado a cabo su venganza cegando a 
Poliméstor y matando a sus hijos, por lo cual, según las creencias órficas, su 
alma, tras la muerte, transmigrará a un cuerpo inferior al humano como castigo 
por la impureza que ha acumulado en esta vida. Podría verse en el hecho de que 
Hécuba se transforme en perra una moralización de estas creencias porque su 
comportamiento, dejándose llevar por la rabia y la furia, ha sido semejante al de 
este animal.  
Parece ser que en las fases más antiguas del orfismo no existía un 
planteamiento moralista de la liberación del ciclo, sino que se trataba de una 
visión ritualista: se da más importancia al cumplimiento de determinados ritos y 
al conocimiento de las contraseñas que al comportamiento que las almas han 
tenido durante la vida994. Sin embargo, Platón reelabora estas creencias en sus 
mitos escatológicos de los diálogos Gorgias, Fedón y República e incluye una 
visión ejemplarizante y moral respecto al comportamiento en la vida995: es el 
comportamiento justo, y no solamente el haber cumplido unos rituales, lo que 
permite la liberación del ciclo de reencarnaciones996. Quizá en el pensamiento de 
Eurípides se podría encontrar de forma latente una visión moralizante de esas 
creencias, pero no la habría expuesto ni desarrollado de una manera tan brillante 
como más tarde hizo Platón.  
 
 
 
 
 
 
                                                 
994 Bernabé-Jiménez (2001). 
995 En la laminilla grande de Turios (OF 492), línea 5, dice: “Padre que todo lo domeña. 
Compensación (ajntamoibhv)”. Podría tratarse de una referencia a la retribución en el Más Allá en 
relación al comportamiento que se haya tenido en la vida. Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 192-3. 
996 Pl. R. 330d-331a afirma “que es necesario que el que ha cometido injusticia aquí (s.c. 
en esta vida) pague una pena allí (s.c. en el Hades)”, pero que no deben temer “quienes han 
vivido justa y piadosamente”. Cf. Masaracchia (1993) 184; Bernabé (1998a) 38ss; Bernabé-
Jiménez (2001) 81-82; Casadesús (en prensa 1). Sobre la creencia en  retribuciones y castigos en 
el Más Allá dentro del orfismo Cf. Santamaría (2005) 397-405. 
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14. 7. 5. A modo de Conclusiones 
El pasaje de Eurípides al que hemos dedicado este capítulo (Hec. 1260-
1273) es el primer testimonio de la transformación de Hécuba en perra, que 
luego fue retomada por otros autores997. Eurípides relaciona por primera vez la 
procedencia del nombre del islote Cinosema y el final de Hécuba convertida en 
perra. Por otra parte, puesto que no contamos con ningún testimonio 
iconográfico de esa metamorfosis de Hécuba, ni siquiera posterior al s. V a. C., 
quizá el trágico hubiera inventado ese final de Hécuba como complemento de la 
leyenda etiológica que explicaría el nombre del islote por su forma semejante a 
la de un perro998. También podría ser que hubiera recogido y transformado una 
antigua leyenda. 
La versión que nos ofrece Eurípides contiene ciertos detalles que la hacen 
diferente de las del resto de autores: mientras los demás autores hablan de la 
transformación de Hécuba en el momento en que es lapidada, Eurípides dice que 
ella se lanza al mar desde un barco, bien aún con forma humana, bien 
transformada ya en perra, y el lugar de su caída, y por tanto de su muerte, es el 
islote que recibe por ello el nombre de Cinosema. Ningún otro autor hace alusión 
al hecho de que Hécuba se lanzara al mar. 
Eurípides, al final de la tragedia, pone la referencia a este mito en boca de 
Poliméstor bajo la forma de una profecía. El texto, vv. 1259-1273, se presenta 
con la estructura de esticomitía entre Hécuba y Poliméstor. Éste comienza 
prediciendo que ella caerá al mar desde la cofa de un barco e, inmediatamente 
después de la pregunta irónica de Hécuba respecto a la manera en que llegará a 
subir al mástil, él dice que se transformará en “perra de ígnea mirada”. En este 
punto topamos con un primer dilema en la comprensión del texto: 
1. Puede entenderse que se trata de la respuesta de Poliméstor a la 
pregunta de Hécuba. Así pues el cambio de forma sería anterior a que subiera al 
mástil y a que cayera al mar y muriera. Sin embargo, parece raro que se 
considere que una perra subirá a la cofa de un barco con más facilidad que un ser 
                                                 
997 Vid. n. 961.  
998 Vid. n. 964. 
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humano, y que con el tono de burla que Hécuba tiene en todo el pasaje no se 
mofe de esta respuesta. 
2. Mucho más creíble me parece entender que la predicción de la 
metamorfosis de Hécuba por parte de Poliméstor no sea la respuesta a la 
pregunta de ésta, sino que ignorándola proseguiría con su profecía, como si se 
encontrase en un trance o una posesión divina que le empujara a lanzar esos 
oráculos. Al menos, así vemos que sucede en otras dos ocasiones en el mismo 
pasaje (vv. 1261 y 1273). Así pues, la transformación no guardaría ninguna 
relación con la manera en la que Hécuba subiría al mástil, y muy probablemente 
se produciría después de que cayera al mar y, quizá, de que muriera. 
Si nos encontramos ante un cambio de forma que se producirá una vez 
que Hécuba ya haya muerto, el pasaje podría relacionarse con ciertas creencias 
en la inmortalidad del alma y en su trasmigración, que son básicas para el 
orfismo. En este sentido el verso 1270 es fundamental: 
Ek.       qanoàsa d’ À zîs’ ™nq£d’ ™kpl»sw b…on;   1270 
Héc: ¿Tras haber muerto o aún viva, completaré la vida aquí?  
 
Se trata de un verso muy oscuro que plantea muchos problemas a los 
estudiosos tanto por el significado que podría tener el adverbio ejnqavde como por 
la estructura del verso, debido a la aparente contradicción entre qanou'sa h] zw'sa 
y ejkplhvsw bivon, que ha llevado a algunos estudiosos a proponer varias hipótesis 
de lectura distintas a la que ofrecen los manuscritos. 
Sin embargo, me resulta muy sugerente el hecho de que, sin necesidad de 
variar la lectura que se nos ha transmitido, el verso puede tener sentido completo, 
siempre y cuando se encuadre en el conjunto de creencias en la metempsicosis, 
que, como hemos visto que ocurre en el orfismo, contemplan la posibilidad de 
que el alma se reencarne en un cuerpo animal. Hécuba podría estar preguntando 
si completará su vida en este mundo bajo forma canina aún viva o ya después de 
muerta; es decir, ella da por segura su transformación y su dilema se encuentra 
en que ésa se produzca durante la vida, y por tanto sería una metamorfosis, o 
bien que tenga lugar una vez que ya haya muerto, lo que en realidad sería una 
metempsicosis. Tal como plantea Hécuba su pregunta implica como una de las 
posibilidades completar la existencia en este mundo transformada en perra 
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después de haber muerto, es decir, se alude a un ciclo de reencarnaciones y a la 
trasmigración del alma. Poliméstor con su concisa respuesta (qanou'sa) confirma 
que es esa posibilidad la que le va a acontecer a Hécuba. 
Por lo tanto, si se acepta esta forma de interpretar el pasaje, la profecía de 
Poliméstor sería la siguiente: Hécuba subirá al mástil de un barco y desde allí se 
lanzará, morirá cubierta por las olas y tras su muerte se reencarnará en perra, por 
lo cual el islote que se encuentra en el lugar en que cayó al mar se llamará 
Cinosema. 
Así pues, en este apartado tras recoger las diferentes interpretaciones que 
se han dado de los tan oscuros versos 1259-73 de la Hécuba, hemos intentado 
ofrecer  de una forma razonada y sistemática otra nueva interpretación también 
aceptable. 
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14. 7. Conclusiones generales del capítulo dedicado a la 
escatología 
 En este capítulo hemos recogido una serie de textos del corpus euripideo 
que reflejan algunas creencias escatológicas que podrían encuadrarse en la 
doctrina órfica: Fr. 638 Kannicht del Poliído, Fr. 833 Kannicht del Frixo, Fr. 
816 Kannicht del Fénix, Hipólito vv. 189-197 y vv. 208-211, Reso vv. 962-973, 
Fr. 912, Hécuba vv. 1259-1273.  
A juzgar por estos testimonios, Eurípides reflejó en algunas ocasiones en 
sus tragedias cierta inquietud existencial ante la muerte a la que la religión 
tradicional no daba solución y que cada vez cobraría mayor fuerza entre los 
ciudadanos. Algunas religiones mistéricas como el orfismo intentaron dar 
solución a esas inquietudes y ofrecieron una visión salvacionista de la muerte, 
elaborando unas creencias escatológicas diferentes a las tradicionales. Las 
creencias en la inmortalidad del alma y su trasmigración, en el hecho de que el 
alma debe purificarse y expiar una culpa durante la vida para poder librarse del 
ciclo de reencarnaciones, que no le supone más que sufrimientos, y, al fin, 
acceder a una verdadera vida en el Más Allá, libre de toda atadura al cuerpo, son 
las bases de estas creencias escatológicas que pretenden ofrecer una visión más 
optimista ante la muerte. 
En las tragedias de Eurípides, que tratan sobre algunos de los grandes 
mitos griegos, casi siempre está presente el sufrimiento y la muerte. Esto lleva a 
una visión pesimista de la vida que hace que el autor a veces llegue a afirmar que 
la vida no es sino dolor, y que considere en ciertas ocasiones que la muerte es la 
única solución para acabar con esa desdicha999. Pero también encontramos 
algunas pequeñas alusiones según las cuales el trágico parece sentir cierto 
vértigo ante la posibilidad de que tras la muerte no haya nada1000. 
Ante estas expectativas tan tristes parece probable que Eurípides hubiera 
sentido la necesidad, en algunas ocasiones, al menos de plantear la posibilidad de 
que la doctrina escatológica de las religiones salvacionistas pudiera ser 
                                                 
999 Valgiglio (1966) 46ss. 
1000 E. IA 1250ss, Tr. 632-633. Vid. § 14. 1. Cuestiones previas: ideas órficas sobre el 
Más Allá. 
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verdadera. Así vemos como en el Fr. 638 del Poliído y el Fr. 833 del Frixo se 
pregunta: 
t…j d’ oŁden e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,  
tÕ katqane‹n dł zÁn k£tw nom…zetai; 
 
¿Quién sabe si vivir es haber muerto, 
y  haber muerto se considera vivir abajo? (Poliído) 
 
t…j d’ oŁden e„ zÁn toàq’ Ö kšklhtai qane‹n,  
tÕ zÁn dł qn»iskein ™st…; 
 
¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto, 
y morir es vivir? (Frixo) 
 
Alude así la inversión de los términos vida-muerte que se da dentro del 
orfismo1001, pero desde el punto de vista de un no-creyente al que quizá le 
gustaría poder creer en esas doctrinas salvacionistas que sin embargo se 
encontraría con el obstáculo de su racionalismo. Con esa forma interrogativa 
“¿quién sabe si…?” parece plantear, en cierta medida, la posibilidad de que sean 
ciertas las creencias órficas, pues son las únicas que ofrecen una solución para 
intentar calmar el desasosiego que produce la idea de la muerte en el ser humano. 
Por otra parte en Hipólito vv. 189ss y en el Fr. 816 del Fénix, Eurípides 
incluye unas afirmaciones respecto a la vida  y la muerte que encajan en el marco 
de la escatología órfica: de manera resumida podríamos decir que afirma que los 
seres humanos estamos profundamente apegados a la vida, aunque de una 
manera irracional ya que ésta sólo nos proporciona sufrimientos, y que además 
tememos a la muerte porque no hemos tenido ninguna experiencia previa y real 
de lo que sucede tras ella. Las únicas noticias que tenemos de ello nos llegan a 
través de mitos y, por tanto, no pueden ser verificadas.  
Se encuentra en la misma línea que los fragmentos del Frixo y del 
Poliído, pues apunta directamente a las creencias órficas al jugar con la 
posibilidad de que los hombres no sepamos lo que realmente es la vida y la 
muerte, y de que podamos estar completamente equivocados en conceptos 
                                                 
1001 Cf. p. ej. OFF 485-486. 1-2; OF 463; OF 465. 
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básicos que a simple vista parecen tan claros. De nuevo unas creencia 
escatológicas cercanas al orfismo se exponen como una posibilidad de la que no 
tenemos ninguna certeza, pero que quizá podría ser viable.  
En Reso vv. 962-973, dejando a un lado el problema de su atribución, su 
autor expone de una manera mucho más detallada un destino especial que 
aguarda tras la muerte a determinadas almas, las de los “amigos de Orfeo”. 
Concordando con los pasajes euripideos que hemos mencionado antes, y con las 
ideas órficas, habla del acceso a la verdadera vida feliz tras la muerte. En este 
texto además se concreta al mencionar un cambio de estatus: el paso de hombre a 
dios. A este acontecimiento también hacen alusión las laminillas órficas cuando 
afirman:  
qeÕj ™gšnou ™x ¢nqrèpou:  
Dios has nacido de hombre que eras (OF 487. 4) 
 
` Ôlbie kaˆ makaristš, qeÕj d' œshi ¢ntˆ broto‹o' 
Venturoso y afortunado, dios serás de mortal que eras (OF 488. 8) 
 
 En el orfismo la aspiración máxima es llegar a una existencia feliz en el 
Más Allá, libre de los sufrimientos de esta vida, que son el castigo por la falta 
titánica. La conversión en dios es la adquisición de una condición sobrehumana, 
no se trata necesariamente de una deificación en sentido estricto, sino que se 
refiere al acceso a la vida feliz y gloriosa que les hace semejantes  a los dioses, 
supone el ascenso a un rango superior al humano, pero inferior al de los 
dioses1002. 
Hécuba vv. 1259ss es el único pasaje donde podríamos encontrar una 
visión escatológica cercana a la órfica, en la que el autor no se centra sobre el 
aspecto salvacionista, es decir, sobre la posibilidad de que la muerte suponga el 
paso hacia la verdadera vida. Podemos considerar que en este pasaje tan 
discutido de Hécuba hay una alusión a la metempsicosis del alma, es decir, a la 
no liberación del ciclo de reencarnaciones, además, en un caso de los más 
extremos, pues el alma de Hécuba no sólo no se liberará tras la muerte, sino que 
se reencarnará en un cuerpo de inferior categoría, un cuerpo animal. Eurípides 
                                                 
1002 Sobre el asunto vid. § 14. 4. Reso 962ss., un destino especial en el Más Allá. 
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podría haber tomado la idea órfica de la trasmigración de las almas para explicar 
la metamorfosis de Hécuba, relacionarla con la leyenda etiológica sobre el 
nombre del túmulo Cinosema, y, quizá, otorgarle un cierto carácter moralizante 
que en principio las creencias órficas no poseyeron: Hécuba se reencarnará en 
perra por su fiereza al defender a sus hijos, por la rabia que le invadía por el 
asesinato de Polidoro, y por sus ansias de vengarlo. 
Un pasaje diferente a los que ya hemos mencionado son los vv. 208ss del 
Hipólito, que no contienen ideas respecto a la vida y la muerte, sino una 
descripción en la que aparecen algunos elementos que podrían corresponderse 
con la imaginería órfica del Más Allá. Quizá Eurípides hubiera querido incluir en 
estos versos una sutil alusión a esa imaginería para completar las referencias a 
las creencias escatológicas órficas que, como hemos visto, poco antes (vv. 189ss) 
ponía en boca de la nodriza. 
En cuanto al Fr. 912 Kannicht, al que hemos dedicado una amplia parte 
de este capítulo sobre la escatología, hemos visto que se trata de un pasaje muy 
complejo y discutido. De él cabe destacar aquí que, en mi opinión, bajo la forma 
de una plegaria existen varias alusiones a diversos aspectos de las creencias 
órficas, como la sucesión de Zeus en Dioniso, los atributos de éste último o el 
precepto del vegetarianismo. Pero el trasfondo de todo esto son las creencias 
escatológicas que hablan del final de los sufrimientos de esta vida para acceder a 
la felicidad completa en una vida póstuma, lo que a su vez entronca con un 
conocimiento antropogónico: se demanda conocer dónde está el origen de esos 
sufrimientos. Según la doctrina órfica, éstos son el castigo que la raza humana 
paga por la falta de sus antepasados los Titanes. 
 
Así pues, en el corpus euripideo encontramos distintos aspectos 
escatológicos que podrían relacionarse con el orfismo u otras creencias cercanas 
a él. Podemos resumirlos en el siguiente cuadro: 
1.-Sobre todo se insiste en la idea de salvación:  
- Quizá no hay que tener miedo a la muerte, porque ésta 
podría ser el paso a la verdadera vida. Los sufrimientos de esta 
vida cobran sentido si entendemos que en verdad no es la vida 
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verdadera; ésta se encontraría tras la muerte: inversión de los 
conceptos muerte y vida (Fr. 638 Kannicht del Poliído, Fr. 833 
Kannicht del Frixo, Fr. 816 Kannicht del Fénix, Hipólito vv. 189-
197). 
 
- Descripción de un destino especial tras la muerte: tras la 
muerte se accede a una existencia de felicidad completa en la que 
el alma está liberada, lo que nos hace semejantes a los dioses 
(Reso vv. 962-973). 
 
2.- Imaginería infernal: Fedra, deseando la muerte a causa de su funesto 
amor, describe un locus amoenus, que tiene bastantes elementos en común con la 
imaginería órfica del Allende: una pradera, una fuente de agua fresca y pura, 
árboles funerarios junto a ella (Hipólito 208ss). 
 
3.- La metempsicosis: la trasmigración del alma supone la no liberación 
del ciclo. Según las creencias órficas un alma puede reencarnarse en un cuerpo 
animal (Hécuba vv. 1259-1273).   
 
4.-Una plegaria a Zeus y su heredero: elementos propios de la 
escatología, la teogonía, la antropogonía y los preceptos de vida  órficos se unen 
en este Fr. 912 Kannicht. 
 
Partiendo de estos testimonios podemos afirmar que Eurípides debió de 
conocer las ideas escatológicas órficas, y, aunque no era creyente o practicante 
de esa religión, en cierta medida le resultaba seductor el enfoque innovador que 
daba sobre la vida y la muerte. Eurípides, en cada uno de los pasajes que hemos 
visto, alude a la parte de esas creencias que en ese momento le interesa. 
Debemos tener en cuenta diversos aspectos para valorar la utilización que el 
trágico habría hecho de esas creencias: 
En primer lugar, observamos que en todos los casos se trata de alusiones 
a distintos aspectos de la escatología órfica, en ningún momento de 
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explicaciones completas. Parece que podría haber dado por sentado que su 
público entendería a qué estaba refiriéndose. Así pues, se podría considerar que 
el común de la gente en esa época conocía, aunque fuera de oídas, las creencias 
básicas escatológicas de algunas religiones mistéricas como el orfismo. 
En segundo lugar, hay que tener en cuenta que las ideas que aparecen en 
las tragedias están expresadas por boca de distintos personajes. Eurípides hace 
hablar a sus personajes y con ello los caracteriza como en cada caso considere 
oportuno. Así pues, que un personaje declare una determinada opinión en una 
tragedia no indica que necesariamente el autor comparta esa opinión. Por 
desgracia, muchos de los pasajes en los que aquí nos hemos centrado pertenecen 
a tragedias que nos han llegado de manera muy fragmentaria, lo que hace difícil 
contextualizarlos e incluso, a veces, determinar qué personaje pronunciaría esos 
versos; así sucede en Fr. 638 Kannicht del Poliído, Fr. 833 Kannicht del Frixo, 
Fr. 816 Kannicht del Fénix (aunque parece bastante probable que sean los 
protagonistas homónimos de cada tragedia quienes lo hicieran) y Fr. 912 (donde 
en mi opinión es el coro). De este último fragmento se ha discutido incluso la 
tragedia a la que podría pertenecer. Lo que sí parece claro es que Eurípides pone 
casi todas estas reflexiones, que tratan sobre la posibilidad de que la muerte sea 
el paso a la verdadera vida, en boca de personajes que bien se encuentran en un 
momento de máxima desgracia (Fr. 816 Kannicht del Fénix) o incluso ante su 
propia muerte (Fr. 638 Kannicht del Poliído, Fr. 833 Kannicht del Frixo), o bien 
se enfrentan al sufrimiento o a la muerte de un ser querido (Hipólito 189-197, 
Reso vv. 962-973 respectivamente). Es en esos instantes de sufrimiento e 
incertidumbre de sus personajes cuando Eurípides recurre a esa escatología 
alternativa a la tradicional, que quizá toma como tabla de salvación o último 
recurso ante una visión tan pesimista de la vida; en el marco de esas creencias 
cobran sentido la multitud de desdichas que acarrea la vida y se elimina el 
desasosiego que produce la idea de morir.    
En tercer lugar, cabe recalcar que el trágico presta atención sobre todo a 
la posibilidad de que la muerte no sea la nada o algo peor que esta vida, es decir 
al aspecto salvacionista de esta corriente religiosa. En ningún momento hace 
alusión a castigos en el Más Allá, que son una parte importante de la escatología 
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órfica: los no iniciados, y por tanto impuros, son castigados en el Hades para 
luego volver al ciclo de reencarnaciones1003. Así pues, Eurípides tampoco hace 
ningún aprecio a la creencia órfica de que la salvación tras la muerte sólo podrían 
hallarla los iniciados. Ni los castigos del Hades ni la exclusividad de la vida feliz 
parecen atraer al trágico, quizá porque no le interesa centrase en más problemas, 
sino buscar soluciones para aquello a lo que la religión tradicional no da 
respuesta.    
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
1003 Para un estudio más amplio sobre “los terrores del Hades” en el orfismo cf. Bernabé 
(en prensa 3). Algunos testimonios hacen referencia a “los terrores del Hades”, que también se 
representarían en las iniciaciones: P.Derv. col. 5. 3ss (OF 473), Origenes Cels. 4. 10 y 8. 48 
(OFF 596 I-II). Procl. in Pl. R. 2. 108. 17 Kroll (OF 596 III). De una forma más concreta los 
castigos infernales según las creencias órficas debieron de consistir en:  
1) encontrarse en un lugar oscuro y fangoso: Plu. Fr. 178 Sandbach (OF 594); Pl. Phd. 
69c (OF 434 III); Ar. Ra. 145 y 273; Aristid. 22. 10. Cf. también Plot. 1. 6. 6. (Sobre el tema, cf. 
Graf (1974) 103ss; Kingsley (1995) 118s; Casadesús (1995a) 60ss; Watkins (1995) 289s; West 
(1997) 162 y n. 257).  
2) llevar agua en un cedazo a una tinaja agujereada: D. S. 1. 97. 1 (OF 62); los dos 
castigos, yacer en el fango y llevar agua en un cedazo los encontramos en  Pl. R. 363c (OF 431 I) 
y Pl. Grg. 493a (OF 434 II). Cf. Harrison (1903a) 604-623 y Bernabé (1998a).  
 3) ser atacado  por  fieras y serpientes, y herido por  monstruos como las Furias o las 
Harpías: Ar. Ra. 144s, Axíoco 371d (OF 430 IX, cf. Violante [1981]). 
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15. COSMOGONÍAS ÓRFICAS 
 
15. 1. Introducción1004 
Muchos autores griegos sintieron un gran interés por las cosmogonías, 
pues para ellos era una forma de explicar su concepción del mundo a través de 
sus propias elucubraciones sobre cómo las cosas surgieron y fueron organizadas 
desde el principio de los tiempos. El orden establecido en el origen de los 
tiempos afecta a todos los ámbitos de la vida: desde los fenómenos más lejanos 
al ser humano, como el movimiento de los astros, hasta los más cercanos, como 
la jerarquización social o las relaciones entre el hombre y los dioses.  
Debieron de ser muchas las teogonías que se compusieron en los tiempos 
más antiguos1005, pero sólo se nos ha conservado completa la Teogonía de 
Hesíodo (ca. finales del s. VIII). La obra de Hesíodo ha sido durante siglos la 
más conocida y manejada, sirviendo como modelo en la creación de relatos 
posteriores de este tipo, y convirtiéndose en la representación del orden cósmico 
establecido según las creencias de la religión tradicional.  
Sin embargo, el esquema ideológico que la religión órfica establecía 
innovaba en un punto fundamental para la concepción del universo: el origen y el 
destino de las almas. Con bastante probabilidad, como correlato de este cambio, 
crearon una cosmogonía diferente que explicaba esas innovaciones.  
Así pues, muchas de las teogonías órficas parecen modelarse sobre la 
Teogonía de Hesíodo, pero añaden elementos novedosos. Las características que 
hacen diferentes a las cosmogonías órficas del resto, de forma resumida, son los 
siguientes1006: 
a. Consideran que el orden de las cosas que hoy conocemos es una 
recreación por parte de Zeus del orden establecido en una primera creación: Zeus 
se traga al primer demiurgo y queda así todo el cosmos en su interior, para 
posteriormente volver a darlo a luz con un nuevo orden regido por los designios 
                                                 
1004 Cf. Bernabé (2003a) y West (en prensa). 
1005 Cf. Martínez Nieto (2000), West (2002) 129ss. 
1006 Estos rasgos los enumera Bernabé (2003a) 19-26. 
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de este dios. Zeus, al ingerir al primer demiurgo, pasa a ser el padre, e incluso la 
madre, de éste y de todo el cosmos. 
b. En algunas versiones, existe un primer elemento germinal, un huevo 
cósmico, del que nace una primera divinidad (llamada Eros, Primogénito o 
Fanes) que da lugar a las condiciones necesarias para que se desarrolle el mundo: 
la luz y la fertilidad. 
c. A la secuencia de dioses establecida por Hesíodo (Urano-Crono-Zeus) 
se añaden otras divinidades, como Noche, y, sobre todo, el reinado de 
Dioniso1007, que como heredero de su padre Zeus, pasa a ser, por un breve 
período de tiempo,  el soberano de todo el universo. 
d. Tendencia al sincretismo de los dioses: lo que en un principio habrían 
sido divinidades diferentes pasan a ser diferentes formas de denominar a una 
sola, dependiendo del rasgo o faceta que de ese dios se quiera destacar. 
e. La cosmogonía conlleva una antropogonía, pues el origen y destino de 
las almas están unido a los ciclos cósmicos. 
Fueron muchas las cosmogonías que se atribuyeron a Orfeo, y resulta de 
gran dificultad saber cuántas y cuáles son, y precisar a cuál pertenece cada 
fragmento que se ha conservado1008. Sin embargo a grandes rasgos podemos 
señalar que Damascio enumera tres teogonías órficas: una transmitida por 
Jerónimo y Helanico1009, otra, por Eudemo1010 y otra llamada Relato sagrado en 
24 rapsodias, o, de forma resumida, las Rapsodias1011. Sin embargo debieron de 
                                                 
1007 Vid. § 14. 6. 2. 7. El dios innominado. 
1008 Para ello cf. Bernabé (2003a). 
1009 Para un comentario detallado Cf.  Lobeck (1829) 340, 484ss; Schuster (1869) 81ss; 
Kern (1888) 28ss; Gruppe (1890) 724ss; Susemihl (1890) IVss; Holwerda (1894) 295ss; Zeller 
(61919) 126ss; Guthrie (1935) 73ss; Staudacher (1942) 94ss; Jaeger (1952) 223 n. 57;  Schwabl 
(1962) 1481ss; Rudhardt (1971) 12ss; Ferwerda (1973); Alderink (1981) 38ss; Kirk-Raven-
Schofield (21983) 24ss; West (1983a) 176ss; Casadio (1986) 298ss; Ricciardelli Apicella (1993) 
39ss; Bernabé (1994), (2003a) 87-106; Brisson (1995) I 389ss, IV 2867ss;  Baumgarten (1998) 
110ss; Gruppe (1890) 689ss, 
1010 Para un comentario detallado Cf. Lobeck (1829); Schuster (1869) 4ss; Kern (1888) 
53ss; Susemihl (1890); Holwerda (1894) 286ss; Mondolfo (1931); Krueger (1934); Guthrie 
(1935) 12s, 74ss; Staudacher (1942); Keydell-Ziegler (1942) 1347ss; Schwabl (1962) 1467ss; 
Colli (1995) 204ss, 406s; Alderink (1981) 37ss; Kirk-Raven-Schofield (21983) 22s; West (1983a) 
116ss; Casadio (1986) 310ss; Ricciardelli Apicella (1993); Baumgarten (1998) 107ss; Bernabé 
(1998a) 59ss, (2003a) 49-63; Brisson (1995)  I 290ss, 402ss, IV 2876ss, VI 201s; Martínez Nieto 
(2000) 181ss. 
1011 Para un comentario detallado Cf. Lobeck (1829); Schuster (1869) 20ss; Kern (1888); 
Gruppe (1890) 689ss; Susemihl (1890) IIIss; Holwerda (1894); Rohde (1890) II 414; Zeller 
(61919) I 129ss, (1942) 1350ss; Cook (1925) II 1024ss; Krueger (1934); Guthrie (1935) 79ss; 
 454 
existir otras más antiguas como la que glosa el comentarista del Papiro de 
Derveni1012. Quizá fueran algunas de estas cosmogonías más antiguas, que 
presentan algunas diferencias significativas con las que menciona Damascio, 
aquellas cosmogonías en las que Eurípides se basa en los pasajes de los que nos 
ocuparemos a continuación. 
Pero de manera muy sintética podemos decir que las cosmogonías órficas 
se pueden adscribir a dos tradiciones distintas1013, aunque dentro de cada una hay 
variantes: 
 
1. En la primera, Noche representa el origen primero de todas las cosas, a 
lo que sigue luego una fase de reproducción sexual de las parejas divinas 
primordiales. No aparece el huevo cósmico, ni Tiempo personificado. A esta 
tradición pertenecerían las cosmogonías del Papiro de Derveni y la Eudemia. 
 
2. En la segunda, el huevo cósmico es el que da origen, en una primera 
creación, a todos los seres; de este huevo surge Eros Primogénito. Por otra parte, 
Tiempo aparece como una divinidad primordial. En esta tradición se sitúa la 
cosmogonía de Jerónimo y Helanico. 
Por su parte, las Rapsodias es un poema de aluvión, en el que se hace un 
esfuerzo por aunar ambas tradiciones. 
 
Una vez definidas a grandes rasgos las cosmogonías órficas y resumidos 
los datos más importantes que  las caracterizan, nos vamos a ocupar de aquellos 
pasajes de la obra de Eurípides en los que se expresan ideas cosmogónicas que 
podrían tener como base las órficas, e intentaremos determinar, en medida de lo 
posible, a cuál de las tradiciones, que en este apartado hemos señalado, podrían 
adscribirse. 
 
                                                                                                                                    
Buse (1937); Staudacher (1942), Mondolfo (1951) 214ss, Schwabl (1962) 1476ss, Colli (1995) 
246ss; 423s, Alderink (1981) 38ss; Kirk-Raven-Schofield (21983) 23s; West (1983a); Brisson  
(1986) 40ss, (1995) I 392ss, 408ss, III 39ss, IV  2885ss, V 54ss, VI 168ss; Casadio (1986) 319ss; 
Anemoyannis-Sinamidis (1991) 83ss; Calame (1991) 235ss; Ricciardelli Apicella (1993) 45ss; 
Baumgarten (1998) 113ss;  Bernabé  (1998c), (2003a) 107-215. 
1012 Vid. n. 626. 
1013 Cf. Bernabé (1997c) y (2003a). 
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15. 2. Hipsípila, Fr. 758a Kannicht, vv. 1103-1108 [20-25] 
15. 2. 1. Trama de la Hipsípila e integración del fragmento en 
ella1014 
Esta tragedia, como ya hemos señalado en otro punto1015, se centra en la 
parte final del mito de Hipsípila, el reencuentro con sus hijos. La historia de 
Hipsípila entronca con dos mitos diferentes: el viaje de los Argonautas y la 
expedición de los Siete contra Tebas.  
Hipsípila es la hija del rey de Lemnos y nieta de Dioniso. Las mujeres 
lemnias fueron castigadas por desatender el culto a Afrodita a desprender un olor 
nauseabundo, a consecuencia de lo cual sus maridos las rechazan. Como 
venganza ellas matan a todos los hombres de la isla, excepto Hipsípila que 
consigue salvar a su padre lanzándolo al mar dentro de un cofre, a escondidas del 
resto de mujeres. Tras este suceso, Hipsípila es nombrada reina y llega a la isla la 
nave Argo. Los Argonautas se establecen allí una temporada y de la unión de 
Jasón con Hipsípila nacen dos hijos, Euneo y Toante1016.  
Cuando las lemnias descubren que Hipsípila las había engañado salvando 
a su padre, ésta tiene que escapar, separándose de sus hijos, que quedan a cargo 
de Jasón y, tras la muerte de éste, a cargo de Orfeo. En la huida, Hipsípila es 
apresada por unos piratas que la venden como esclava a Licurgo, el rey de 
Nemea. Desde ese momento se encarga de cuidar al hijo del rey, el pequeño 
Ofeltes, sobre el que pesaba un oráculo que afirmaba que moriría si era 
depositado en el suelo antes de que supiera andar. En este punto comienza la 
tragedia de Eurípides, aunque en ella no faltan referencias al pasado de Hipsípila. 
Los Siete contra Tebas, en su camino hacia Argos, se detienen en Nemea y piden 
a Hipsípila que les señale dónde pueden coger agua para realizar un sacrificio. 
Hipsípila les guía hasta una fuente sin darse cuenta de que ha dejado a Ofeltes en 
el suelo. El pequeño muere a consecuencia de la picadura de una serpiente. El 
ejercito de los Siete intercede a favor de Hipsípila para evitar que los reyes la 
castiguen por su falta, y deciden instaurar unos juegos en honor del niño.  
                                                 
1014 Cf. Cockle (1987) 39-49; Jouan-Van Looy (2002) 155-171. 
1015 Vid. § 4. Orfeo, Argonauta. 
1016 Vid. § 5.  Orfeo, educador y vid. n. 87. 
 456 
En esos juegos participan los hijos de Hipsípila, que bien estaban en la 
ciudad por azar, bien porque estaban buscando a su madre1017, o bien porque 
formaban parte del ejército de los Siete1018. Aunque a partir de este punto la 
tragedia está muy deteriorada, parece ser que se produce el reencuentro entre 
Hipsípila y sus hijos gracias a un símbolo áureo de la vid que sirve como signo 
de reconocimiento. Al final, Dioniso aparece como deus ex machina para 
propiciar la liberación de Hipsípila.  
Parece ser que el pasaje del que nos vamos a ocupar pertenece a un 
estásimo, por lo tanto es el coro, formado por mujeres o jóvenes de Nemea, 
quien habla. Este estásimo podría situarse tras la muerte del niño Ofeltes y un 
poco antes de la escena de anagnórisis, porque en los versos 1093-1094 [10-11] 
del fragmento, aunque se conservan sólo palabras sueltas se puede leer: 
t… tÕ sÁma [......  
bÒtruj a[........ 
…. ¿qué es ese signo […….?] racimo de uvas [……. 
 
Quizá podría tratarse de una referencia al signo de la vid que fue 
entregado por Dioniso a Toante1019, y que desempeñará un papel fundamental en 
el reconocimiento entre madre e hijos. 
Por otra parte, partiendo de algunas palabras del fragmento (vv. 1094-
1101 [12-18]) se podría establecer un paralelo con el final de la párodos de las 
Bacantes, donde encontramos  una exaltación de los prodigios del dios Dioniso 
en las fiestas báquicas1020: 
Así en Hipsípila se lee: 
¢nad…dw[si  
·e‹ dł g£[  
st£zei[  
nšktar[  
lib£nou[  
t£c' ¨n e[  
c£rin a[  
 
                                                 
1017 Jouan-Van Looy (2002) 159. 
1018 Cockle (1987) 39. 
1019 Cf. Jouan-Van Looy (2002) 208  n. 78. 
1020 García Gual (2000) 277 n. 17; Jouan-Van Looy (2002) 208 n. 78. 
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….Brotan […] Mana la leche […] Fluye gota a gota […] El néctar […] Del 
incienso […] Quizá podría […] La gracia […] 
 
Y en Bacantes dice: 
·e‹ dł g£lakti pšdon, ·e‹ d’ o‡nwi, ·e‹ dł meliss©n  
                     nšktari.  
                  Sur…aj d’ æj lib£nou ka- 
                  pnÕn Ð BakceÝj ¢nšcwn     145  
                  pursèdh flÒga peÚkaj (...) 
 
Fluye la leche del suelo, fluye el vino, fluye el néctar de las abejas. ¡Hay un 
humo como de incienso de Siria! El bacante alzando la roja llama de su antorcha… (E. 
Ba. 142-146). 
  
Podría ser que el motivo por el que Eurípides introduce en los versos 
posteriores una cosmogonía de tintes órficos estuviera relacionado con la 
exaltación de Dioniso, pues según las creencias órficas el último reinado divino, 
tras el de Zeus, le corresponde a Dioniso. Quizá con esa cosmogonía se 
estuvieran aludiendo los antecedentes del reino divino que heredará Dioniso.    
 
 
15. 2. 2. El Texto 
El texto se encuentra muy dañado, y a penas son unas palabras sueltas las 
que se pueden leer, ofrecemos aquí una propuesta de reconstrucción1021: 
ð pÒtnia qeî[n    1103 [20] 
f]£oj ¥skopon [a„- 
[q]šri prwtÒgono[j  
[½]qel' ”Erwj Óte NÝ[x  
[œ]n t' ™tr£fh tÒte[  
[.]da qeîn geno[   1108 [25] 
 
Señora de los dioses […] una luz nunca vista en el Éter el primer nacido […] 
quiso Eros cuando Noche […] crió entonces […] de los dioses nacido […] (E. Hyps. Fr. 
758a Kannicht,  1103-1108 [20-25]). 
                                                 
1021 Cf. los comentarios y aparatos críticos de las  ediciones de Bond (1963), Cockle 
(1987), Jouan-Van Looy (2002), Bernabé (2004b) y Kannicht (2004). 
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A pesar de la brevedad y la mala conservación del pasaje resulta muy 
interesante estudiarlo, en la medida de lo posible, porque parece haber en él un 
influjo de alguna teogonía órfica antigua que no ha pervivido1022, además de ser 
uno de los testimonios más antiguos en los que, con bastante probabilidad, Eros 
es concebido como el primer nacido (Primogénito). Pero antes de centrarnos en 
la cosmogonía que podría contener el texto, parece apropiado referirnos 
brevemente a sus diversos problemas textuales y a las interpretaciones que las 
distintas soluciones han suscitado.  
 
 
15. 2. 3. Problemas textuales y diferentes interpretaciones 
Son muchos los puntos de este fragmento, debido a su estado tan 
deteriorado, en los que se han propuesto distintas lecturas o reconstrucciones1023. 
Observaremos, de manera muy somera, las más significativas de ellas: 
 
a) En el verso 1104 [21] lo primero que se puede leer claramente es ]ao", 
y parece ser que por delante sólo faltaría una letra, o a lo sumo dos. Bond recoge 
distintas propuestas: en primer lugar, y la propuesta de Morel1024, con la que 
Bond parece estar más de acuerdo, la lectura c]avo", que cuadra a la perfección 
con a[skopon y con prwtovgono", si se compara con el verso 116 de la Teogonía 
de Hesíodo, donde se dice:  
½toi młn prètista C£oj gšnet’· 
Y entonces Caos nació el primero (Hes. Th. 116). 
 
Y con Nonno de Panópolis que afirma: 
”Erwj (...)  
prwtogÒnou C£eoj zoferoÝj puleînaj ¢r£xaj 
Eros (…), golpeando las puertas del primogénito y sombrío Caos  (Nonn. D. 7. 
110). 
 
                                                 
1022 Cf. el comentario de Martínez Nieto (2000) 181ss y Bernabé (2003a) 81ss. 
1023 Para un estudio más amplio cf. Bond (1963) 121-122 y Cockle (1987) 170-172. 
1024 Morel (1921).  
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Ambos refieren que Caos es el primer nacido. Sin embargo, el propio 
Morel se muestra insatisfecho con esta lectura porque no encaja con 
povtnia qew'n y con Aijqevri. 
Otras posibles reconstrucciones que señala Bond para esta palabra, 
aunque de forma más dudosa, son el adjetivo i{l]ao", “propicio”, utilizado en las 
tragedias de Sófocles y Esquilo, o incluso n]aov", “nave”. 
Por último, la propuesta que ha sido más aceptada por los editores es 
f]avo", “luz”1025. Al ir este sustantivo acompañado del adjetivo a[skopon se 
trataría de una paradoja. Guthrie la traduce como “luz deslumbrante”1026 y West 
como “luz inmensurable”1027. Por su parte Bond interpreta que con esta paradoja 
se hace referencia al hecho de que la fuente, es decir la divinidad, que produce la 
luz es invisible como sucede en otros textos griegos1028. Más plausible considero 
la propuesta de Bernabé1029, que considera que el adjetivo a[skopon implica la 
idea de que se trata de una luz nunca antes vista, una luz nueva y asombrosa. 
Esta luz sería comparable al resplandor que produce Fanes en el OF 123: 
PrwtÒgonÒn ge młn oÜtij ™sšdraken Ñfqalmo‹sin,  
e„ m¾ NÚx ƒer¾ moÚnh: toˆ d' ¥lloi ¤pantej  
qaÚmazon kaqorîntej ™n a„qšri fšggoj ¥elpton  
to‹on ¢pšstilbe croÕj ¢qan£toio F£nhtoj. 
 
A Primogénito nadie lo vio con sus ojos, excepto la sagrada Noche sola. Y 
todos los demás se asombraban al ver en el éter un resplandor inesperado, tanta luz 
emanaba del cuerpo del inmortal Fanes (Herm. in Pl. Phdr. 148. 25 Couvr. = OF 123).   
  
b) En el verso 1105 [22], la propuesta aijq]evri de Morel ha sido la más 
aceptada, frente a aj]evri de Grenfell-Hunt1030. Puede entenderse que se tratara de 
un dativo-CI de un verbo que se ha perdido, por lo que se traduciría “al Éter”, o 
de un dativo regido por alguna preposición que tampoco se ha conservado, por 
                                                 
1025 Reconstrucción realizada por Grenfell-Hunt (1908) en la primera edición del papiro. 
La aceptan entre otros: Guthrie (1931) 97; Colli (1995) 142; Martínez Nieto (2000) 196; Bernabé 
(2003a) 81.  
1026 Guthrie (1931) 97 “dazzling light”. 
1027 West (1983a) 112, “unfathomed light”. 
1028 Bond (1963) 121.  
1029 Bernabé (2004b) 75-77, OF 65. 
1030 Morel (1921); Grenfell-Hunt (1908). 
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ejemplo ejn, como encontramos en el OF 123. 4, que acabamos de citar; la 
traducción sería “en el Éter”. 
 
c) Al comienzo del verso 1106 [23], puede leerse con claridad ]qe y una 
letra que le sigue que bien podría ser una l o una a. Así pues, como señala 
Cockle, podría tratarse de un sustantivo qeav o qea'i, o bien, lo que ha sido 
aceptado posteriormente por unanimidad1031, la forma verbal h[]qel j, cuyo sujeto 
sería   ]Erw" que viene a continuación.   
 
d) Por último, cabe destacar que al principio del verso 1108 [25] se lee 
con dificultad lo que podría ser una d, aunque también se ha considerado que 
pudiera tratarse de una f, seguida de una a. Partiendo de la posibilidad de que 
fuera da, y considerando que sólo faltaría una letra delante de esta palabra, 
Cunningham1032 sugiere con dudas w\] Da' qew'n. Da' sería la forma antigua para 
referirse a Ga' o Gh', que encontramos utilizada por ejemplo por el propio 
Eurípides en las Fenicias: 
feà d© feà d©, d…dumoi qÁrej (...) 
¡Ay, Tierra! ¡Ay, Tierra!, como dos fieras gemelas… (E. Ph. 1296). 
 
A lo que un escolio dice que: 
tinłj dł ¢ntˆ toà feà gÁ, kat¦ p£qoj metablhqšntoj toà g e„j d, æj ™n 
tîi Dhm»thr, phg» phd» (...) 
 
Algunos en lugar de ¡Ay, gh'! , según su disposición, cambian la g en d, como 
sucede en Dhmhvthr, phghv phdhv,… (Sch. E. Ph. 1296. 3-4) 
 
Esa reconstrucción entronca directamente con la interpretación del pasaje 
como una invocación a Gea propuesta por Morel, que piensa que la invocación 
w\ povtnia qew'n del comienzo del pasaje es una referencia a la Madre Tierra, e, 
                                                 
1031 Propuesta de Cockle (1987), aunque con reservas; cf. Martínez Nieto (2000); 
Bernabé (2004b); Kannicht (2004). 
1032 Cunningham M. L. en Cockle (1987) ad loc. 
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incluso, con que el adjetivo prwtovgono" pudiera entenderse como un epíteto de 
esta diosa, tal como considera Guthrie1033.   
 
 
15. 2. 4.  Hipsípila Fr. 758a Kannicht, la huella de una 
cosmogonía órfica antigua 
 
15. 2. 4. 1. Cuestiones previas 
A pesar del mal estado del texto, el hecho de que aparezcan mencionados 
dentro de un mismo contexto (y en tan sólo unos pocos versos) Éter, 
Primogénito, Eros y Noche, que son divinidades importantes en el marco de las 
creencias órficas, permite asociar este pasaje con algunas teorías cosmogónicas 
del orfismo. Así, por ejemplo retomando el OF 123 de las Rapsodias, que ya 
antes hemos citado, vemos que en él se mencionan las mismas divinidades que 
aparecen en el texto de Hipsípila1034: 
PrwtÒgonÒn ge młn oÜtij ™sšdraken Ñfqalmo‹sin,  
e„ m¾ NÚx ƒer¾ moÚnh: toˆ d' ¥lloi ¤pantej  
qaÚmazon kaqorîntej ™n a„qšri fšggoj ¥elpton  
to‹on ¢pšstilbe croÕj ¢qan£toio F£nhtoj. 
 
A Primogénito nadie lo vio con sus ojos, excepto la sagrada Noche sola. Y 
todos los demás se asombraban al ver en el Éter un resplandor inesperado, tanta luz 
emanaba del cuerpo del inmortal Fanes (Herm. in Pl. Phdr. 148. 25 Couvr. = OF 123).   
 
En el pasaje euripideo encontramos lo que podría ser la referencia más 
antigua en la literatura griega a una cosmogonía de tradición órfica, junto con un 
pasaje de las Aves de Aristófanes del que nos ocuparemos en el apartado 
siguiente. Sin embargo la opinión de los estudiosos difiere al respecto. Así por 
ejemplo hallamos dos opiniones extremas totalmente opuestas:  
                                                 
1033 Guthrie (1935) 97: “Apenas puede sostenerse que se trate de la mención de un dios 
Protógonos separadamente. La palabra, de modo mucho más natural, puede tomarse como epíteto 
de Gea: “Tierra, la primera nacida”.  
1034 En el fragmento de Rapsodias no está mencionado Eros, pero Protógonos suele ser 
un epíteto de Eros-Fanes. 
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Por un lado Dodds1035 piensa que no hay motivos suficientes para 
relacionar el texto con una cosmogonía de tipo órfico; para él prwtovgono" es un 
adjetivo “bastante común” que no tiene razón para poseer ningún tipo de 
connotación relacionada con el orfismo, y Eros y Noche no pasan de ser meras 
conjeturas.  
Por otro lado, West1036, que ve el prwtovgono" en los versos de la 
Hipsípila como una clara alusión al Primogénito órfico, considera que estos 
versos podrían hacerse eco de una teogonía órfica antigua que no ha llegado 
hasta nosotros, en la cual se celebraría el nacimiento de esta divinidad. Intenta 
reconstruir esa antigua teogonía, partiendo de los paralelos que Kern había 
establecido en su edición entre el pasaje de la Hipsípila y tres fragmentos de las 
Rapsodias: 
Además del OF 123 (= 86 K) que acabamos de citar, menciona dos 
fragmentos en los que se alude a Fanes-Primogénito como hijo del Éter: 
perikall¾j A„qšroj uƒÒj. 
Hermosísimo hijo de Éter (Procl. in Pl. Ti. 1. 433. 31 Diehl = OF 124 [= 74 K]) 
    
PrwtÒgonoj fašqwn perim»keoj A„qšroj uƒÒj. 
El resplandeciente hijo primogénito de Éter inmenso (Lact. Divin. inst. 1. 5. 5 
[60 Monat] = OF 125 [= 73 K]).   
 
Por mi parte considero que no se debe llevar el estudio de este fragmento 
de la Hipsípila a ninguna de estas opiniones tan extremas, pues, ni se puede 
afirmar que en él no haya rastro de influencias órficas, puesto que no parece 
casual tal acumulación de divinidades que desempeñan un papel importante en el 
origen del universo dentro del orfismo, ni se puede pretender reconstruir toda 
una cosmogonía partiendo sólo de unos escasos testimonios. 
   
 
 
 
 
                                                 
1035  Dodds (1951) 169 n. 82. 
1036 West (1983a) 68-115 y en especial 111-115. 
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15. 2. 4. 2. Elementos que relacionan el pasaje con ideas órficas: Las 
divinidades mencionadas y papel en las cosmogonías órficas 
En este apartado vamos a identificar cada una de las divinidades que se 
mencionan o aluden en el pasaje de la Hipsípila, y vamos a señalar brevemente 
el papel que cada una por separado desempeña en las cosmogonías órficas. Por 
otra parte, el estudio de los dioses que aparecen en este pasaje desde el punto de 
vista de las relaciones que se pueden establecer entre ellos, y que no están claras 
debido al estado fragmentario del texto, lo abordaremos en el apartado siguiente, 
al realizar la comparación con la “ornitogonía” de las Aves de Aristófanes, que 
probablemente sea una parodia, aunque con elementos propios, de la  misma 
tradición cosmogónica órfica que Eurípides habría reflejado en la Hipsípila. 
 Así pues, en tan sólo seis versos mutilados encontramos cinco nombres y 
epítetos divinos que, al menos, harían referencia a tres dioses diferentes: 
- Comenzaremos con la expresión Povtnia qew'n, que aparece en el 
primer verso (v. 1103 [20]): Eurípides alude una divinidad femenina a la que 
otorga el título de “señora de los dioses”, y que por tanto estaría situada en un 
plano superior al del resto de dioses, incluidos Zeus y Primogénito. Los críticos 
han diferido mucho a la hora de identificar la diosa a la que se alude con este 
epíteto: algunos han considerado que podría ser Tierra1037 y traen a colación para 
apoyar esta teoría e, incluso, para proponer una posible reconstrucción como 
Povtnia Cqwvn, unos versos de la Hécuba de Eurípides: 
  (...) ð pÒtnia Cqèn,     70 
          melanopterÚgwn mÁter Ñne…rwn, 
Oh, señora de la tierra, madre de los sueños de alas negras (E. Hec. 70-71). 
 
También lo comparan con una laminilla órfica de Turios: 
PrwtogÒnw<i> GHMAITIETH G©i matr… EPA Kubele…a<i> KÒrra<i> 
OSENTAIH D»mhtroj HT 
A Primogénito… a la Tierra Madre… a la Cibelea,… hija de Deméter (OF 492. 
1). 
 
En esta laminilla se menciona a la Madre Tierra que se identifica con 
Deméter, y a Primogénito que, como en el Papiro de Derveni, sería una alusión a 
                                                 
1037 Morel (1921) 48; Guthrie (1935) 96. 
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Cielo1038. Esta invocación estaría directamente relacionada con la conocida 
contraseña órfica, en la que el difunto se identifica como descendiente de sus 
antecesores últimos, el Cielo y la Tierra: 
`ØÕj G©j e„mi kaˆ OÙranoà ¢sterÒentoj' 
“soy hijo de Tierra y de Cielo estrellado” (OFF 474-484).  
 
Por otra parte hay autores1039 que sugieren que la Povtnia qew'n sea 
Deméter-Rea, y para ello mencionan varios paralelos, como unos versos de la 
Helena de Eurípides, donde utiliza la denominación mavthr qew'n para referirse a 
Deméter identificada con Rea Cibele, la Madre Montaraz 1040: 
Co.   'Ore…a potł drom£di kè-  
       lwi m£thr qeîn ™sÚqh ¢n’  
      Øl£enta n£ph   
      pot£miÒn te ceàm’ Ød£twn  
      barÚbromÒn te kàm’ ¤lion     1305 
      pÒqwi t©j ¢poicomšnaj  
      ¢rr»tou koÚraj. 
  
Coro: En otro tiempo, la Madre Montaraz de los dioses con pie ligero se 
precipitó por boscosos valles y por el curso de los ríos y por la ola marina de profundo 
estruendo con el anhelo de la ausente doncella de nombre impronunciable (sc. 
Perséfone) (E. Hel. 1301-1307).   
 
Y también se ha comparado con dos fragmentos órficos en los que el 
sincretismo de Rea con otras diosas como Deméter, Gea, o incluso Hera, se hace 
patente1041:  
Kle…dhmoj dł [`Ršan] Mhtšra qeîn, Ó[per] k¢n to‹j ƒero‹j l[o]goij tinłj 
™xen[hnÒ]casin, Melani[pp…]dhj dł D»mhtr[a kaˆ] Mhtšra qeîn f[h]sin m…an 
Øp£rc[ein]. 
 
                                                 
1038 Aunque la identificación de Protógonos en el Papiro de Derveni es una cuestión 
muy debatida, cf. Bernabé (1999b) 301-338; (2003a) 36-41.  
1039 Dodds (21960) 169, Colli (1995) 401 y Cockle (1987) 171.  
1040 Lo cita Dodds (21960) 169. Sobre la madre montaraz vid. § 12. 2. 6. 2. Elementos 
del rito iniciático. B) Divinidades mencionadas. 
1041 Señala estos pasajes Cockle (1987) 171. 
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Y Clidemo le llama Madre de los dioses a Rea, lo que algunos también dieron a 
conocer en los Relatos Sagrados. Melanípides afirma que Deméter y la Madre de los 
dioses son una sola (Phld. Piet. P.Hercul. 1428 VI 16 p. 80 Gomperz = OF 29). 
 
GÁ dł kaˆ M»thr kaˆ `Rša kaˆ “Hrh ¹ aÙt». ™kl»qh dł  
GÁ młn nÒmwi, M»thr d' Óti ™k taÚthj p£nta g[…n]etai,  
GÁ kaˆ Ga‹a kat¦ [g]lîssan ˜k£toij. Dhm»thr [dł]  
çnom£sqh ésper ¹ GÁ M»thr, ™x ¢mfotšrwn ž[n] Ônoma:  
tÕ aÙtÕ g¦r Ãn. œsti dł kaˆ ™n to‹j “Umnoij e„r[h]mšnon.  
“Dhm»thr [`R]ša GÁ M»thr `Est…a Dhièi”.  
 
Gea, Madre, Rea y Hera son la misma. Pues fue llamada Gea por convención, y 
Madre porque todo nace de ella, Gea y Gaia según la lengua de cada uno. Fue llamada 
Deméter como Ge-Meter, un solo nombre de ambas. Pues esto fue lo mismo. Se dice 
también en los Himnos: “Deméter, Rea, Gea, Madre, Hestia, Deio” (P.Derv. col. 22. 7ss). 
 
Por último también se ha considerado1042 que la diosa a la que 
Povtnia qew'n aludiría es Noche, mencionada unos versos más adelante, puesto 
que no hay rastro en todo el pasaje de ninguna otra divinidad femenina.   
En mi opinión, debido al sincretismo de los dioses en el orfismo, vemos 
que al final, Rea, Deméter, Tierra y Cibele se identifican en una sola divinidad, 
que a su vez es madre de Zeus. Sin embargo podríamos entender que esta 
“señora de los dioses” que menciona Eurípides en la Hipsípila no es tanto la 
madre de Zeus como una materia primordial de la que surge el primer nacido. 
Podría encajar con Noche, puesto que en la cosmogonía Eudemia1043 ella es el 
primer ser del que surgen todos los demás: 
¹ dł par¦ tîi peripathtikîi EÙd»mwi ¢nagegrammšnh æj toà 'Orfšwj 
oâsa qeolog…a (...) ¢pÕ dł tÁj NuktÕj ™poi»sato t¾n ¢rc»n 
 
La teogonía que transmite el peripatético Eudemo como si fuera de Orfeo (…) 
configura el principio a partir de la Noche (Damasc. De princ. 124 [III 162, 19 
Westerink] = OF 20 I). 
   
- Al final del verso 23 se ha reconstruido la forma Nu;[x, “Noche”. Es la 
única divinidad femenina nombrada en lo que se conserva del texto. Podría 
                                                 
1042 Martínez Nieto (2000) 244. 
1043 Cf. West (1983a) 116ss; Bernabé (2003a) 49-61. Vid. et. n. 1010. 
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considerarse que es el sujeto del verbo ejtravfh, “crió”, que aparece en el verso 
siguiente, y que Povtnia qew'n, como hemos argumentado antes, se referiría a 
ella; por lo que Noche en este pasaje, concordando con ideas cosmogónicas 
órficas, sería, por un lado, la materia primordial de la que surge el primer nacido, 
y a partir de él, el resto de generaciones divinas, y por otro lado, la nodriza y 
consejera de los dioses1044. Desempeñando esas funciones la encontramos en 
varios pasajes de las cosmogonías órficas: 
Noche como ser que da origen al resto de los dioses la encontramos, 
además de en el OF 20 I que antes hemos citado, por ejemplo en: 
... Öj mšg' œrexen... OÙranÕj EÙfron…dhj, Öj prètistoj bas…leusen 
(Crono) que hizo algo terrible a Cielo, hijo de Noche, que fue el primero en 
gobernar (P.Derv. col. 14. 5 = OF 10). 
 
En este pasaje del Papiro de Derveni se afirma que Cielo es hijo de 
Noche (Eufrónida), y que fue el primero en reinar. De ello se infiere que Noche 
habría sido el ser primordial, pero que no habría reinado nunca1045. 
Por otra parte en las Rapsodias se menciona una materia indefinida 
primordial que por su carácter oscuro e indistinto habría sido denominada 
Noche: 
kaˆ æj Ð qeolÒgoj MwsÁj fhsin, Óti ™gšneto Ð oÙranÕj kaˆ ¹ gÁ met¦ 
tîn Ød£twn kaˆ skÒtoj Ãn ™p£nw tÁj ¢bÚssou: Ö dhlo‹ Ð 'OrfeÝj oŁmai ™ntaàqa 
NÚkta 
 
 Como dice el teólogo Moisés, el cielo y la tierra nacieron después de las aguas 
y la tiniebla se encontraba por encima del abismo, lo que, me parece, manifiesta Orfeo 
entonces como Noche (Stephan. in Arist. Rhet  319. 1 Rabe = OF 107 III). 
 
A Noche como nodriza de los dioses la encontramos en un fragmento del 
Papiro de Derveni y en dos de las Rapsodias: 
[ZeÝj młn...  
Âsto] panomfeÚousa [qeîn] trofÕj ¢mbros…h NÚx: 
                                                 
1044 Para un estudio detallado sobre las tres distintas Noches en las cosmogonías órficas 
cf. Bernabé (1998c) 71-76. 
1045 Cf. Bernabé (2003a) 39-40.  
 467 
Y Zeus (llegó a la cueva donde) se sentaba Noche, conocedora de todos los 
oráculos, inmortal nodriza de los dioses (OF 6, reconstruido a partir de P.Derv. cols. 10. 
9; 11. 1). 
 
qeîn trofÕj ¢mbros…h NÚx: 
Noche, inmortal nodriza de los dioses (Procl. in Pl. Cra. 92. 9 Pasquali = OF 
112). 
 
™k p£ntwn dł KrÒnon NÝx œtrefen ºd' ¢t…tallen 
De entre todos, a Crono criaba y cuidaba Noche (Procl. in Pl. Cra. 62. 9 
Pasquali = OF 182). 
 
Se la llama “nodriza de los dioses” tanto porque ella es la que dio origen 
a toda la estirpe divina como porque cuidó de algunos dioses en particular, como 
por ejemplo de Crono.  
 
Noche como consejera de los dioses, gracias a su poder oracular, la 
vemos por ejemplo en: 
fhsˆ g¦r par’  'Orfe‹ ¹ NÝx tîi Diˆ Øpotiqemšnh tÕn di¦ mšlitoj dÒlon·  
          'eât’ ¨n d» min ‡dhai ØpÕ drusˆn ØyikÒmoisin  
          œrgoisin meqÚonta meliss£wn ™ribÒmbwn, 
          dÁson aÙtÒn'. 
  
Pues, según Orfeo, la Noche dice aconsejando a Zeus el engaño por medio de la 
miel: “Cuando ya lo veas bajo la encina de alta copa ebrio por el trabajo de las abejas de 
intenso zumbido, átalo” (Porph. Antr. 16 p. 58. 18 Simon. = OF 220). 
 
...kat¦ g¦r t¦j Øpoq»kaj tÁj NuktÕj kaˆ par' ™ke…nwi p£redron poie‹tai 
tÕn NÒmon: 
Pues según los consejos de Noche también hace que la Ley se siente junto a él 
(Procl. in Pl. Ti. 1. 315. 8 Diehl = OF 247 II). 
 
Noche aconseja a Zeus cómo debe actuar para poder destronar a Crono y 
siguiendo también los consejos de ésta establece las bases de su nuevo gobierno 
en la Justicia y la Ley. 
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- Entre los versos 1104-1105 [21-22] se reconstruye la forma aijqevri,  (en 
o para) el Éter. Parece que podría estar haciendo referencia al elemento 
primordial donde se producirá el nacimiento del primogénito a partir de Noche. 
Éter desempeña un papel importante en algunas de las cosmogonías órficas, pues 
acaba siendo una materia primigenia en la que surge el primer nacido.  
En cuanto a la procedencia de Éter, vemos que en ocasiones se le hace 
hijo de Tiempo, junto con abismo: 
A„qšra młn CrÒnoj oátoj ¢g»raoj, ¢fqitÒmhtij  
ge…nato kaˆ mšga c£sma pelèrion œnqa kaˆ œnqa. 
  
Este Tiempo eterno y poseedor de imperecedera sabiduría engendró a Éter y al 
grande y extraordinario Abismo en ambos sentidos. (Procl. in Pl. R. 2. 138. 8 Kroll = 
OF 111). 
 
En el proceso de la creación del universo que se describe en las 
Rapsodias, el Éter aparece como la primera materia diferenciada, que aún 
coexiste con la Noche primordial, la que se caracteriza por no tener forma ni luz. 
El Éter es entendido como una materia básica en el surgimiento del 
mundo: 
Ãn dł tÕ çÕn ™ke‹no toà te A„qšroj œggonon kaˆ toà C£ouj, (...) Ö młn g£r 
™sti ·…zwma tîn p£ntwn.  
 
Y aquel huevo era retoño de Éter y de Caos (…) pues éste (sc. Éter) es la raíz 
de todas las cosas (Procl. in Pl. Ti. 1. 428. 4-6 = OF 116). 
 
Por otra parte se habla de que Tiempo engendra en el Éter un huevo del 
que surge el Primogénito: 
œpeita d’ œteuxe mšgaj KrÒnoj a„qšri d…wi  
          çeÕn ¢rgÚfeon.   
 
Entonces el gran Tiempo dispuso en el Éter divino un argénteo huevo  
(Damasc. De princ. 55 [II 40, 14 Westerink] = OF 114). 
 
Este acontecimiento da lugar a que en ocasiones se mencione a Éter como 
padre de Primogénito: 
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(Ð F£nhj) perikallšoj A„qšroj uƒÕj  
(Fanes1046) hermosísimo hijo de Éter (Procl. in Pl. Ti. 1. 433. 31 Diehl = OF 
124). 
 
PrwtÒgonoj fašqwn perim»keoj A„qšroj uƒÒj 
El resplandeciente hijo primogénito del Éter inmenso (Lact. Divin. inst. 1. 5. 5 
[60 Monat] = OF 125). 
 
Quizá en el pasaje de Eurípides que estamos tratando se haría referencia 
al nacimiento de Primogénito, y Noche sustituiría a Tiempo; pero nos 
centraremos en este tema en el siguiente apartado a través de la comparación con 
la ornitogonía de las Aves de Aristófanes. 
Por último vemos que en la recreación del mundo llevada a cabo por 
Zeus, el Éter desempeña un papel muy importante, pues es el que da cohesión a 
toda la recreación:  
ma‹a, qeîn Øp£th, NÝx ¥mbrote, pîj, t£de fr£ze, 
pîj cr» m' ¢qan£twn ¢rc¾n kraterfrona qšsqai;   
pîj dš moi ›n te t¦ p£nt’ œstai kaˆ cwrˆj ›kaston;  
*** 
A„qšri p£nta pšrix ¢f£twi l£be, tîi d’ ™nˆ mšsswi  
oÙranÒn, ™n dš te ga‹an ¢pe…riton, ™n dł q£lassan,  
™n dł t¦ te…rea p£nta, t£ t’ oÙranÕj ™stef£nwtai.  
     aÙt¦r ™p¾n desmÕn kraterÕn perˆ p£nta tanÚsshij,  
seir¾n cruse…hn ™x a„qšroj ¢rt»santa.  
  
Madre, excelsa entre los dioses, Noche inmortal, dime estas cosas: ¿Cómo es 
necesario  que yo disponga el indómito principio de los inmortales? ¿Cómo todas las 
cosas me serán una sola, y cada una por separado? 
*** 
Sujétalo todo en rededor con Éter inefable, y en el medio que se encuentren el 
cielo, la ilimitada tierra, el mar y todas las constelaciones que coronan el cielo. Entonces 
cuando en torno a todo hayas tendido el poderoso vínculo, suspende del Éter la áurea 
cadena (OF 237). 
 
                                                 
1046 Fanes, Primogénito y Eros son distintas denominaciones para el mismo ser, el 
primer nacido que significa la aparición de la luz en la creación. 
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Noche aconseja a Zeus cómo dar unidad a la nueva organización del 
universo que va a llevar a cabo. La cadena de oro1047 es el símbolo de la armonía 
entre los elementos, de la relación entre lo uno y lo múltiple, y el Éter es la 
sustancia base que permite la perfecta conexión entre todos los elementos que 
conforman el mundo.    
   
- En el verso 1106 [23] se lee con nitidez prwtovgono". Aunque algunos 
autores1048 han considerado que podría tratarse de un epíteto de la diosa Tierra a 
quien supuestamente irían dirigidos estos versos, parece mucho más plausible 
que, en este contexto, haga referencia al Primer Nacido del que hablan las 
cosmogonías órficas. Este ser primogénito significa la aparición de la luz en un 
mundo dominado hasta ese momento por la tiniebla de la Noche (cf. OF 123), y 
da origen a las reproducciones sexuales, pues las divinidades anteriores a él 
surgían por una especie de segregación física1049. 
El Primogénito recibe varios nombres como Eros, Fanes, Metis o incluso 
Bromio y Zeus, obedeciendo a la tendencia órfica al sincretismo de las 
divinidades: 
    Prîton da…mona semnÒn,  
 MÁtin spšrma fšronta qeîn kluton, Ón te F£nhta 
 prwtÒgonon m£karej k£leon kat¦ makrÕn ”Olumpon.  
 
El primer venerable demon, Metis, portador de la gloriosa simiente de los 
dioses, a quien los felices llaman Fanes primogénito en el ancho Olimpo (OF 140). 
 
PrwtÒgonoj BrÒmiÒj te mšgaj kaˆ ZeÝj panÒpthj 
™stˆ kaˆ ¡brÕj ”Erwj kaˆ MÁtij ¢t£sqaloj da…mwn. 
 
                                                 
1047 Parece que el tema de la cadena áurea deriva de una interpretación alegórica de Il. 8. 
18-27: “Haced la prueba, dioses, y os enteraréis todos: colgad del cielo una cadena de oro y 
agarraos a ella todos los dioses y todas las diosas. Ni así lograrías sacar del cielo y arrastrar hasta 
el suelo a Zeus, el supremo soberano, por mucho que os fatigarais. Pero en cuanto yo me 
decidiera a tirar con fuerza, os arrastraría a vosotros junto con la tierra y el mar. Entonces podría 
atar alrededor de un pico del Olimpo la cadena y todo quedaría suspendido por los aires. Tan 
superior soy yo sobre los dioses y sobre los hombres”. Al respecto Cf. Holwerda (1894) 318ss;  
Lévêque (1959) 13ss, 47ss; West (1983a) 237ss; Brisson (1995) V 62; Bernabé (2003a) 160. 
1048 Guthrie (1935) 97, vid. n. 1033. 
1049 Bernabé (2003a) 100.  
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Primogénito, gran Bromio y Zeus omnividente es, y tierno Amor e ingenio 
insolente de los dioses (OF 141).  
 
Así pues, parece probable que en los versos de Eurípides que estamos 
tratando prwtovgono" fuera un epíteto de Eros, pues el nombre de esta divinidad 
se lee con claridad en el verso siguiente (v. 1107 [24]),  entendido en su 
condición de primer nacido. Sería éste el testimonio más antiguo conservado al 
respecto, junto con el de las Aves de Aristófanes (del que nos ocuparemos a 
continuación), que nos presenta a Eros como el primer ser nacido de un huevo 
puesto por Noche.  
La tendencia posterior habría sido denominar Fanes a este Eros 
Primogénito, pues es de esta equivalencia de la que contamos con más 
testimonios. Podemos destacar por ejemplo: 
tÕn d¾ kalšousi F£nhta  
PrwtÒgonÒn q' Óti pîrtoj ™n A„qšri fantÕj œgento  
 
Lo llaman Fanes y Primogénito porque en el Éter fue el primero que se 
manifestó (OF 126).  
 
Óti ™n pollo‹j F£nhta ferwnÚmwj Ð 'OrfeÝj prosagoreÚei tÕn 
monogenÁ, tÕn uƒÕn toà qeoà. o‡etai g¦r aÙtîi pršpein tÕ Ônoma æj ¢id…wj kaˆ 
¢or£twj pantacoà fa…nonti kaˆ æj p©si tÕ ™k m¾ Ôntwn fanÁnai parascomšnwi. 
 
Que en muchos lugares Orfeo llamó de forma muy apropiada Fanes al 
unigénito, al hijo del dios, pues cree que el nombre le es conveniente porque aparece 
(faivnonti) por todas partes eterna e invisiblemente y porque hace que todas las cosas 
aparezcan de su anterior no ser (Teosoph. Tubing. 61 [43 2Erbse] = OF 127 I). 
 
Este Fanes Primogénito, que se identifica con Eros en cuanto a su 
nacimiento y actividad1050, es el que da lugar  al mundo y a los dioses mediante 
la reproducción sexual. Primero da lugar, al engendrar a Noche, a la alternancia 
entre el día y la noche, la secuencia temporal básica del mundo1051: 
                                                 
1050 Parece muy probable que se diferenciaran en cuanto al aspecto: Fanes monstruoso y 
Eros con la apariencia de un muchacho alado. Sobre este tema volveremos más adelante. 
1051 Cf. Bernabé (1998c), (2003a) 130. 
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Ð dš ge F£nhj mÒnoj te prÒeisi kaˆ Ð aÙtÕj ¢numne‹tai qÁluj kaˆ 
genštwr, par£gei dł t¦j NÚktaj. 
 
Y este Fanes único avanza y es celebrado como hembra y engendrador, y 
engendra a las Noches (Procl. in Pl. Ti. 1. 450. 22 Diehl = OF 147). 
 
Posteriormente Fanes se une sexualmente a su hija Noche y de ella nacen 
Cielo y Tierra:  
¿ dł p£lin Ga‹£n te kaˆ OÙranÕn eÙrÝn œtikte (...)  
Ésta a su vez dio a luz a la Tierra y al Cielo anchuroso (…) (Herm. in Pl. Phdr. 
154. 23 Couvr = OF 149). 
 
Crea así el espacio en el que se desarrollará la vida de dioses y hombres 
respectivamente, de los que también es padre. Así respecto a los dioses se dice 
que: 
(sc. Favnhta) ait (sc. Orpheus) esse omnium deorum parentem, quorum causa 
caelum condiderit liberisque prospexerit, ut haberent habitaculum sedemque 
communem: œktisen ¢qan£toij dÒmon ¥fqiton. 
 
Dice Orfeo que Fanes es el padre de todos los dioses, por cuya causa creó el 
cielo y veló por sus hijos, para que tuvieran una morada y una sede común: “les 
construyó a los inmortales una morada imperecedera” (Lact. Divin. inst. 1. 5. 6 [62 
Monat] = OF 152). 
 
En relación a los hombres se afirma que: 
`O młn qeolÒgoj 'OrfeÝj tr…a gšnh paradšdwken ¢nqrèpwn· prètiston tÕ 
crusoàn, Óper ØpostÁsai tÕn F£nht£ fhsin·  
 
El teólogo Orfeo estableció tres linajes de los hombres: el primero fue el de oro, 
que dice que fue creado por Fanes (Procl. in Pl. R. 2. 74. 26 Kroll = OF 159) 
 
                         dièrise d’ ¢nqrèpoisi  
 cwrˆj ¢p’ ¢qan£twn na…ein ›doj(…) 
 
Les asignó (sc. Fanes) a los hombres un lugar para que habitaran aparte de los 
inmortales  (Procl. in Pl. Ti. 1. 123. 2 Diehl = OF 160).  
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Así pues, para resumir, hemos visto que cada uno de los dioses que 
aparecen mencionados en este pasaje de la Hipsípila de Eurípides desempeña un 
importante papel en las cosmogonías órficas, sobre todo en la fase inicial de la 
creación, antes de la reproducción sexuada de los dioses. Todos estos dioses 
mencionados (Noche, Éter y Eros-Primogénito) estarían relacionados entre sí en 
el episodio del nacimiento del Primogénito; quizá es a esta parte del mito 
cosmogónico a la que estos versos hacen referencia.    
 
 
15. 2. 4. 3. Comparación del Fr. 758a Kannicht, vv. 1103-1108 [20-25], 
de Hipsípila con la “ornitogonía” de las Aves de Aristófanes 
Únicamente existe otro testimonio del s. V a. C. en el que también se 
menciona a prwtovgono", y que podría ser un reflejo de la misma tradición órfica 
a la que quizá aluda el texto de la Hipsípila: Eros, resplandeciente y alado, nace 
de un huevo, que es lo primero engendrado (prwtovgono"), en este caso, por 
Noche. Se trata de un pasaje de las Aves de Aristófanes1052, en el que el cómico, 
en clave de humor, parodia una cosmogonía algunos de cuyos elementos apuntan 
a una cosmogonía órfica antigua:  
      prosšcete tÕn noàn to‹j ¢qan£toij ¹m‹n, to‹j a„łn ™oàsin,  
      to‹j a„qer…oij, to‹sin ¢g»rwij, to‹j ¥fqita mhdomšnoisin,  
      †n’ ¢koÚsantej p£nta par’ ¹mîn Ñrqîj perˆ tîn meteèrwn,  690 
      fÚsin o„wnîn gšnes…n te qeîn potamîn t’  'Eršbouj te C£ouj te  
      e„dÒtej Ñrqîj, Prod…kwi par’ ™moà kl£ein e‡phte tÕ loipÒn.  
      C£oj Ãn kaˆ NÝx ”ErebÒj te mšlan prîton kaˆ T£rtaroj eÙrÚj·  
      gÁ d’ oÙd’ ¢¾r oÙd’ oÙranÕj Ãn· 'Eršbouj d’ ™n ¢pe…rosi kÒlpoij  
      t…ktei prètiston Øphnšmion NÝx ¹ melanÒpteroj çiÒn,  695 
      ™x oá peritellomšnaij éraij œblasten ”Erwj Ð poqeinÒj,  
      st…lbwn nîton pterÚgoin crusa‹n, e„këj ¢nemèkesi d…naij.   
      Oátoj dł C£ei pterÒenti migeˆj nÚcioj kat¦ T£rtaron eÙrÝn  
                                                 
1052 Existe una amplia bibliografía en la que se estudia este fragmento en relación con las 
cosmogonías órficas: Mondolfo (1931) 438ss; Guthrie (1935) 92ss; Nilsson (1935) 199; 
Staudacher (1942) 80; Moulinier (1955) 94ss; Turcan (1961) 11ss; Croon (1965) 23; Colli (1995) 
394; Cassio (1978) 28ss; Alderink (1981) 37; Kirk-Raven-Schofield (21983) 26ss; West (1983a) 
112; Brisson (1990) 2878; Anemoyannis-Sinanidis (1991) 83ss; Calame (1991) 229; Ropero 
(1992) 103ss; Pardini (1993) 53ss; Bernabé (1995b) 195ss , (2003a) 81-3, (en prensa 6); Sorel 
(1995) 39ss; Albrile (2000) 55ss; Martínez Nieto (2000) 194-5, 239ss; Martin (2001) 32; Albrile 
(2000) 55ss.  
 474 
      ™neÒtteusen gšnoj ¹mšteron, kaˆ prîton ¢n»gagen e„j fîj.  
      PrÒteron d’ oÙk Ãn gšnoj ¢qan£twn, prˆn ”Erwj xunšmeixen ¤panta·  
      xummeignumšnwn d’ ˜tšrwn ˜tšroij gšnet’ oÙranÕj çkeanÒj te  701 
      kaˆ gÁ p£ntwn te qeîn mak£rwn gšnoj ¥fqiton.  
 
Prestadnos atención a nosotros los inmortales, los que existimos por siempre, 
los habitantes del Éter, los que nunca envejecemos, los de pensamiento imperecedero,  
para que, tras habernos oído todo lo correcto acerca de los asuntos celestes, y una vez 
que conozcáis sin error la naturaleza de las aves, el origen de los dioses, los ríos, el 
Érebo y el Caos, le digáis de mi parte a Pródico que llore el resto de sus días. Al 
principio existían Caos, Noche, el negro Érebo y el Tártaro anchuroso, pero aún no 
había ni tierra, ni aire, ni cielo. Y en el seno ilimitado de Érebo engendra Noche de alas 
negras lo primerísimo un huevo huero, del que, con el transcurso de las estaciones, nació 
Eros el deseado, de espalda refulgente por su par de alas de oro, semejante a torbellinos 
rápidos como el viento. Y éste, uniéndose al Caos alado en medio de la noche, en el 
Tártaro anchuroso empolló nuestra raza y la trajo la primera a la luz. Antes aún no 
existía el linaje de los inmortales, hasta que Eros unió todas las cosas; a medida que se 
iban uniendo unos a otros, nacieron el Cielo y el Océano, la Tierra y el linaje 
imperecedero de todos los dioses felices (Ar. Av. 688-702). 
 
El texto pertenece a la parábasis de las Aves, justo después de conocer el 
plan de Pistetero de fundar una ciudad en las nubes. El pasaje que hemos 
recogido contiene una cosmogonía, que como dice Schwabl1053, más bien se trata 
de una ornitogonía, cuya función es demostrar (siempre en clave de comedia) 
que las aves son seres superiores a los hombres e incluso a los dioses olímpicos 
porque en su origen son anteriores a ellos. 
 Aunque la postura de los estudiosos ante este pasaje ha oscilado desde 
considerarlo una pura invención cómica del poeta1054 a un fiel reflejo de una 
cosmogonía órfica1055, lo más verosímil parece considerarlo una recreación de 
Aristófanes en la que ha utilizado elementos muy variados1056: hesiódicos, 
homéricos, fraseología épica y trágica, elementos propios de las cosmogonía de 
Acusilao, de Empédocles, y, por supuesto, órficas. De estas últimas toma el 
motivo del huevo cósmico, del que nace Eros, como tema central de su 
                                                 
1053 Schwabl (1962) col. 1472. 
1054 P. ej. Linforth (1941); Moulinier (1955) 94ss.  
1055 P. ej. Kern (1922) Fr. 1.  
1056 Para un análisis en detalle cf. Pardini (1993) y Bernabé (1995b). 
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ornitogonía, pues habría visto en esta creencia órfica una oportunidad que no 
debía ser desaprovechada, para elaborar su “demostración” de que las aves son 
divinidades primigenias, y, por tanto, mucho más antiguas que el ser humano. 
Aristófanes presenta en primer lugar una serie de calificaciones de las 
aves: las define como seres divinos e inmortales con expresiones de tinte 
homérico1057. Un solo epíteto, aijqerivoi", no pertenece a la épica. Se encuentra 
en los primeros filósofos para referirse al éter como elemento, y en la tragedia 
como sinónimo de “que está en lo alto”; Eurípides asocia el carácter etéreo con 
los dioses. Aristófanes habría escogido un adjetivo que ya se habría empezado a 
utilizar para referirse a los dioses, que además da al texto cierto barniz 
“científico” por su relación con la filosofía, y que en su significado más llano se 
adapta completamente a las aves, pues ellas, al poder volar, son las que “están en 
lo alto”.  
En los versos siguientes (vv. 690-2) establece el tema del que las aves 
van a hablar a los hombres: “los asuntos celestes” y “la naturaleza de las aves, el 
origen de los dioses, los ríos, el Érebo y el Caos”. El hecho de que en la creación 
se mencionen juntos los dioses y los ríos aparece tanto en un pasaje de Hesíodo, 
considerado espurio por algunos editores1058: 
e‡pate d’ æj t¦ prîta qeoˆ kaˆ ga‹a gšnonto  
kaˆ potamoˆ kaˆ pÒntoj ¢pe…ritoj o‡dmati qu…wn  
¥str£ te lampetÒwnta kaˆ oÙranÕj eÙrÝj Ûperqen·   110 
 
Decid también cómo surgieron al principio los dioses, la tierra, los ríos y el 
inmenso mar de agitadas olas y arriba los astros relucientes y el ancho cielo (Hes. Th. 
108-110).  
 
como, sobre todo, en fragmentos órficos al referirse a la recreación del 
mundo que lleva a cabo Zeus tragándose al primer demiurgo y volviendo a “dar a 
luz” todas las cosas con un nuevo orden establecido por él: 
 
                                                 
1057 Para calificar a los dioses encontramos por ejemplo el participio de eijmiv seguido de 
aijevn en Il. 1. 290 y Hes. Th. 105, el epíteto ajgevrwi" aparece en Il. 12. 323, y la expresión 
toi'" a[fqita mhdomevnoisin es un eco de la manera de referirse a Zeus en Il. 24. 88 y Hes. Th. 
545. Cf. Bernabé (1995b) 202-3. 
1058 Solmsen (21983); Pérez Jiménez-Martínez Díez (2000). 
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toà d' ¥ra p£ntej  
¢q£natoi prosšfun m£karej qeoˆ ºdł qšainai  
kaˆ potamoˆ kaˆ krÁnai ™p»ratoi ¥lla p£nta. 
 
Y de él todos los inmortales nacieron: dioses felices, diosas, ríos, fuentes 
encantadoras y todo lo demás (P.Derv. col. 16. 1-3 = OF 12). 
 
kaˆ potamoˆ kaˆ pÒntoj ¢pe…ritoj ¥lla te p£nta  
p£ntej t' ¢q£natoi m£karej qeoˆ ºdł qšainai. 
 
…  los ríos, el inmenso mar y todo lo demás como también todos los inmortales 
felices, dioses y diosas (Procl. in Pl. Ti. 1. 324. 14 Diehl = OF 241).  
  
En el verso 693, Aristófanes comienza la cosmogonía mencionando una 
serie de entidades primordiales (Caos, Noche, Érebo, Eros y Tártaro), que 
aparecen tanto en la cosmogonía hesiódica como en las órficas. Se trata de una 
serie de elementos comunes, quizá tópicos, en los diferentes tipos de 
cosmogonías.  
Es en los versos 694-697 donde sin duda se puede observar un fuerte e 
inequívoco influjo órfico, pues se describe el nacimiento del primer ser, Eros, a 
partir del huevo cósmico. Es en estos versos donde se encuentra el punto de 
conexión más fuerte con el pasaje de la Hipsípila que nos ocupa: encontramos en 
ambos a Noche primordial y a Eros primogénito. Aunque es difícil saberlo 
debido al estado fragmentario del texto euripideo, parece verosímil que tanto 
Aristófanes como Eurípides hubieran tomado el tema órfico del nacimiento de 
Eros a partir del huevo, aunque cada uno con una intención diferente1059.  
Así, encontramos referencias al tema del huevo cósmico en diferentes 
cosmogonías órficas: 
 En la de Jerónimo y Helanico se afirma que: 
¢ll¦ m¾n ™n toÚtoij, æj lšgei, Ð CrÒnoj çiÕn ™gšnnhsen, toà CrÒnou 
poioàsa gšnnhma kaˆ aÛth ¹ par£dosij. 
                                                 
1059 Es claro que la intención de Aristófanes es producir la carcajada en su público al 
crear, partiendo de elementos de las cosmogonías “serias” como la hesiódica y las órficas, una 
“ornitogonía” que hace de las aves seres antiquísimos y divinos. 
En cuanto a la intención de Eurípides, por desgracia, es más difícil conocerla debido al 
mal estado en general en que se encuentra la obra. Sin embargo, como ya antes hemos señalado, 
esta cosmogonía se encuentra en un estásimo en el que, al parecer, se relatan las grandezas de 
Dioniso, dios al que las creencias órficas atribuyen el último reinado divino, tras el de Zeus.   
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  Pero, en esos momentos, según dice, Tiempo engendró un huevo; también esta 
tradición lo hace criatura de Tiempo (Damasc. De princ. 123 bis [III 162, 1 Westerink] 
= OF 79). 
 
Y en la de las Rapsodias que: 
 œpeita d’ œteuxe mšgaj KrÒnoj a„qšri d…wi  
          çeÕn ¢rgÚfeon.   
 
Entonces el gran Tiempo dispuso en el Éter divino un argénteo huevo  
(Damasc. De princ. 55 [II 40, 14 Westerink] = OF 114). 
 
·Áxe d' œpeita F£nhj nefšlhn, ¢rgÁta citîna, 
™k dł scisqšntoj kran…ou polucandšoj çioà  
™xšqore prètistoj ¢nšdrame t' ¢rsenÒqhluj  
PrwtÒgonoj polut…mhtoj. 
 
Rasgó luego Fanes la nube, la esplendente túnica, y una vez rota la descomunal 
cáscara del huevo, saltó el primerísimo y echó a correr el machohembra Primogénito, el 
muy honrado (Damasc. De princ. 123 [III 159, 17 Westerink] = OF 121). 
 
Pero una de las diferencias entre estas versiones órficas que se nos han 
conservado y la versión que transmiten Aristófanes y posiblemente Eurípides 
consiste en que es Tiempo quien pone el huevo. Tanto Aristófanes como 
Eurípides hablan de Noche y en ningún momento encontramos trazas de una 
referencia a Tiempo1060. Podría ser que la sustitución de Tiempo por Noche se 
hubiera debido a la recreación cómica de Aristófanes, que no duda en mezclar 
seres primordiales de diversas cosmogonías1061 y que en este caso se habría 
decantado por Noche, un ser menos abstracto que Tiempo1062, pero que en 
algunas cosmogonías órficas también desempeña el papel de ser primordial que 
da origen a todas las cosas (cf. p. ej. OFF 10, 20 I y 107 III, antes citados). Sin 
                                                 
1060 Alderink (1981) 37 intercala entre el huevo cósmico y el nacimiento de Eros la 
generación de Tiempo partiendo de la expresión peritellomevnai" w{rai", “con el transcurso de 
las estaciones”; sin embargo, considero, como ya ha señalado Martínez Nieto (2000) 242, que no 
es un argumento suficientemente sólido para afirmar la presencia de Tiempo en la  cosmogonía 
aristofánica, tal como era concebido en la doctrina órfica.   
1061 Martínez Nieto (2000) 241. 
1062 Bernabé (1995) 204. 
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embargo, esto sería improbable si consideramos que en el fragmento de 
Eurípides también se da esa sustitución: ambos pasajes serían el reflejo de una 
variante, tal vez mucho más antigua, del tema del huevo cósmico que transmiten 
la cosmogonía de las  Rapsodias y la de Jerónimo y Helanico.  
En cuanto al lugar en el que Noche deposita el huevo, parece que en el 
pasaje euripideo sería en el Éter, coincidiendo con la tradición de las Rapsodias 
(cf. OF 114). Sin embargo Aristófanes se aleja de esta versión y hace que sea el 
Érebo el lugar en el que se engendra el huevo. Quizá en este punto, más que una 
alusión a otra versión diferente de la cosmogonía del huevo, sí podríamos 
considerar que pudiera tratarse de una indiferenciación de Aristófanes, que 
habría sustituido al Éter por el Érebo, otra entidad primordial, que en la 
cosmogonía hesiódica1063 forma pareja sexual con Noche; por lo tanto no sería 
tan extraño que Aristófanes hubiera sustituido al Éter por Érebo como el lugar 
donde Noche engendra. Por otra parte, en las cosmogonías órficas también 
aparece Érebo, como uno de los seres primigenios hijos de Tiempo, entre los que 
asimismo se encuentra Éter: 
oátoj g¦r Ãn Ð polut…mhtoj ™n ™ke…nhi CrÒnoj ¢g»raoj kaˆ A„qšroj kaˆ 
C£ouj pat»r: ¢mšlei kaˆ p£nta taÚthn Ð CrÒnoj oátoj Ð dr£kwn genn©tai 
triplÁn gon»n: A„qšra fhs… noterÕn kaˆ C£oj ¥peiron, kaˆ tr…ton ™pˆ toÚtoij 
”Ereboj Ñmiclîdej. 
 
Pues este Tiempo, que nunca envejece, muy honrado en aquella (sc. en la 
teogonía de las Rapsodias) era el padre de Éter y Caos. Sin duda también según ésta (sc. 
la teogonía de Jerónimo y Helanico) este Tiempo, el dragón, da lugar a una triple 
descendencia: El Éter –dice– el ilimitado Caos, y el tercero después de ellos el Érebo 
nebuloso (Damasc. De princ. 123 bis [III 161, 19 Westerink] = OF 78).  
 
Puesto que Érebo y Éter son hermanos, el hecho de que Aristófanes 
hubiera colocado a Érebo en el lugar de Éter no habría producido ningún salto 
generacional grave en el orden establecido en las cosmogonías órficas.  
                                                 
1063 Hes. Th. 123-125: “Del Caos nacieron Érebo y la negra Noche, la propia Noche dio 
a luz a Éter y a Día, a los que alumbró preñada en unión amorosa con Érebo”.   
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Respecto al huevo engendrado por Noche, Aristófanes lo caracteriza con 
el adjetivo uJphnevmion, que ha sido interpretado de distintas formas1064: bien en 
relación con el viento (“que se origina por el viento”1065, “que está batido por los 
vientos”), bien partiendo del sentido habitual del adjetivo “huero”, “no 
fecundado”, que se puede usar también con el significado de “producido sin 
unión sexual”1066. Por tanto, parece que se trataría de un huevo que se ha 
producido sin unión sexual, es decir que es producto de un proceso de 
partenogénesis de Noche.      
Así pues, tanto en el pasaje de Aristófanes como, según parece, en el de 
Eurípides se haría mención del nacimiento de Eros Primogénito. En ambos casos 
este dios se caracteriza por la brillante luz que desprende. Es una luz “jamás 
antes vista” (favo" a[skopon) que contrasta con la oscuridad de Noche. Se 
trataría, dentro del proceso cosmogónico, de la separación de la luz y las 
tinieblas, que en un principio estaban mezcladas1067. 
En estos dos textos del s. V a. C.  Eros se caracteriza porque es el primer 
ser luminoso, y relacionado con la aparición de la luz en el mundo a causa de su 
nacimiento está otro de sus nombres, Fanes, “el resplandeciente”1068; su brillo, 
según Aristófanes, se debe a su “par de alas de oro” (pteruvgoin crusai'n), rasgo 
con el que también aparece caracterizado en las cosmogonías órficas:  
En un fragmento de la Teogonía de Jerónimo y Helanico se afirma que: 
kaˆ tr…ton ™pˆ toÚtoij qeÕn ¢sèmaton, ptšrugaj ™pˆ tîn êmwn œconta 
crus©j, Öj ™n młn ta‹j lagÒsi prospefuku…aj eŁce taÚrwn kefal£j, ™pˆ dł tÁj 
kefalÁj dr£konta pelèrion pantodapa‹j morfa‹j qhr…wn „ndallÒmenon (…) kaˆ 
½dh ¹ qeolog…a PrwtÒgonon ¢numne‹  
 
Y en tercer lugar, después de éstos, un dios bicórpore, con alas de oro sobre los 
hombros, que tenía por naturaleza a ambos lados cabezas de toros y sobre la cabeza una 
serpiente monstruosa que se muestra en toda clase de  formas de animales (...) y esta 
                                                 
1064 Para más detalle cf.  West (1983a) 201, basándose en Morenz (1950) 64-103; 
Zannini Quirini (1984) 69 n. 1, (1987) 134ss; Pardini (1993) 63-65; Bernabé (1995b) 205-206. 
1065 En la idea oriental del viento fecundador. Cf. Morenz (1950) 64ss; West (1983a) 
201.  
1066 Cf. Arist. HA 559b 21ss; Ar. Dédalo Fr. 193-194 K.-A. 
1067 Cf. Martínez Nieto (2000) 245. 
1068 Cf. Bernabé (2003a) 100. 
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teología celebra a Primogénito (Damasc. De princ. 123 bis [III 162, 5 Westerink] = OF 
80 I). 
 
En las Rapsodias: 
cruse…aij pterÚgessi foreÚmenoj œnqa kaˆ œnqa 
(sc. Fanes) por áureas alas llevado aquí y allá (Herm. in Pl. Phdr. 142. 16 
Couvr. = OF 136). 
 
Y en los Himnos Órficos: 
PrwtÒgonon kalšw difuÁ, mšgan, a„qerÒplagkton,  
çiogenÁ, crusšaisin ¢gallÒmenon pterÚgessi,  
taurobÒan, gšnesin mak£rwn qnhtîn t’ ¢nqrèpwn,  
spšrma polÚmnhston, poluÒrgion, 'Hrikepa‹on,  
¥rrhton, krÚfion ·oiz»tora, pamfałj œrnoj,   5 
Ôsswn Öj skotÒessan ¢phmaÚrwsaj Ðm…clhn  
p£nth dinhqeˆj pterÚgwn ·ipa‹j kat¦ kÒsmon   
lamprÕn ¥gwn f£oj ¡gnÒn, ¢f’ oá se F£nhta kikl»skw  
  
Invoco a Primogénito de doble naturaleza, grande, errante por el éter, nacido de 
un huevo, ufano de sus áureas alas, de taurino mugido, origen de los felices inmortales y 
de los hombres, semilla muy recordada, muy celebrado en ritos, Ericepeo, inefable, que 
produce un oculto silbido, retoño resplandeciente, que de los ojos apartaste la tenebrosa 
niebla, que por todas partes giras con los impulsos de tus alas, en el brillante cosmos, 
aportando tu sagrada luz, por esto te invoco como Fanes (OH 6. 1-8 = OF 143).  
 
Pero en estas cosmogonías órficas Eros-Fanes, además de caracterizarse 
por sus alas de oro, posee una imagen monstruosa: suele tener cuatro cabezas 
animales (de toro, de león o de carnero), además de ser macho y hembra a la vez, 
bicórpore y con aspecto de dragón. Así lo presentan los textos órficos que 
acabamos de citar, a los que podemos añadir algunos otros fragmentos:  
diÕ kaˆ Ðlikètaton zîion Ð qeolÒgoj ¢napl£ttei krioà kaˆ taÚrou kaˆ 
lšontoj kaˆ dr£kontoj aÙtîi peritiqeˆj kefal£j 
Por ello el teólogo modela el viviente más complejo aplicándole las cabezas de 
un carnero, un toro, un león y una serpiente (Procl. in Pl. Ti. 1. 429. 26 Diehl = OF 129 
I).  
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br…maj taure…ouj ¢fieˆj caropoà te lšontoj. 
Emitiendo mugidos de toro y rugidos de león de ojos brillantes (Procl. in Pl. Ti. 1. 
427. 20 Diehl = OF 130). 
 
tetr£sin Ñfqalmo‹sin Ðr©i aÙtÕj œnqa kaˆ œnqa. 
Con cuatro pares de ojos mirando aquí y allá (Herm. in Pl. Phdr. 138. 14 Couvr. = 
OF 132) 
  
qÁluj kaˆ genštwr kraterÕj qeÕj 'Hrikepa‹oj 
Hembra y engendrador, poderoso dios Ericepeo (Procl. in Pl. Ti. 1. 429. 28 Diehl 
= OF 134). 
 
Ni en los pasajes de Aristófanes y Eurípides, que datan del s. V a. C., ni 
en ninguna otra fuente literaria o iconográfica antigua, aparecen los rasgos de 
esta imagen monstruosa que Eros presenta posteriormente en las teogonías 
órficas. Parece que el mito órfico no había dado entrada todavía a esos rasgos, y 
que la descripción de Eros Primogénito en los estadios más antiguos coincidía 
con la del joven Eros alado1069.  
Así pues, en las cosmogonías de Eurípides y Aristófanes, Eros 
Primogénito estaría representado en un estadio más antiguo, pintado como un ser 
humano pero con alas de oro. En estadios posteriores, ya identificado con Fanes, 
se caracterizaría por sus rasgos monstruosos y orientalizantes1070.  
Parece difícil que, si Eros hubiera contado ya en época de Aristófanes con 
un aspecto monstruoso y un carácter bisexual, el cómico hubiera suprimido estos 
rasgos que tan fácilmente se prestan a la burla. Sin embargo, aprovecha la 
imagen de Eros con alas áureas, que sería la que predominara en su tiempo, y la 
creencia en el huevo cósmico para hacer que en su “ornitogonía” las divinidades 
primigenias se parezcan más a las que dicen ser sus descendientes, las aves1071. 
Por ello también pone alas a Noche (v. 695 Nu;x melanovptero", “noche de alas 
negras) y a Caos (v. 698 Cavei pteroventi, “Caos alado”).   
                                                 
1069 Bernabé (2003a) 83 destaca además la existencia de una cornalina de la colección 
Russel, en la que se encuentra Eros alado, sin ningún rasgo monstruoso, saliendo de un huevo. 
Cf. Bottini (1992) 82ss.  
1070 En varias ocasiones se ha insistido en el aspecto oriental de Fanes (y de Tiempo) en 
las cosmogonías órficas. Cf. West (1983a) 103ss; Casadio (1987) 387-8; Brisson (1995) III; 
Bernabé (2003a) 94-97.  
1071 Cf. Pardini (1993) 59-60; Bernabé (1995b) 206-208. 
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De las alas de Noche tenemos, al menos, una referencia en Eurípides, 
aunque no habla de su color negro:  
pÒtnia, pÒtnia nÚx,  
ØpnodÒteira tîn polupÒnwn brotîn,  
™rebÒqen ‡qi, mÒle mÒle kat£pteroj  
tÕn 'AgamemnÒnion ™pˆ dÒmon. 
  
¡Señora, señora Noche, que proporcionas el sueño a los muy fatigados 
mortales, acude desde el Érebo, ve, ve alada a la casa de Agamenón! (E. Or. 174-179).  
 
Por otra parte, resulta llamativo que en este texto del Orestes, donde 
aparece Noche alada, por un lado se diga también que esa diosa habita en el 
Érebo, lugar donde Aristófanes hace que ponga el huevo, y por otro se la 
denomine con el título de povtnia, coincidiendo con el pasaje de la Hipsípila 
donde la expresión povtnia qew'n, “señora de los dioses”,  probablemente se 
refiera a Noche.  
En cuanto a Caos alado, no está documentado en ninguna otra fuente, lo 
que ha llevado a algunos editores a proponer una corrección del texto1072. Sin 
embargo, eso no es necesario, pues Aristófanes le habría aplicado a Caos el 
epíteto pteroventi para continuar y reforzar la imagen cómica que está creando 
de las aves como seres antiguos y semejantes a los grandes dioses primigenios. 
 
 
15. 2. 5. Conclusiones 
El Fr. 758a Kannicht, vv. 1103-1108 [20-25] de la Hipsípila, aunque 
lamentablemente está demasiado estropeado, es interesante en cuanto a que 
parece ser una de las primeras menciones de Eros Primogénito (Prwtovgono"), 
personaje fundamental en las teogonías órficas. Partiendo de la comparación de 
este pasaje con la “ornitogonía” de las Aves (vv. 688-702) de Aristófanes, hemos 
observado que existen algunas coincidencias entre ambos textos que podrían 
llevarnos a suponer que serían el eco de una tradición antigua de la cosmogonía 
                                                 
1072 Hermann (1840) propone hjeroventi, “nebuloso”, y Kock (1864) 
eujrwventi, “sombrío”. Cf. en contra de corregir el texto Pardini (1993) 60; Bernabé (1995b) 208; 
Dunbar (1995) 444.  
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órfica del huevo, de la que derivarían en último término las Rapsodias, aunque 
con algunas adaptaciones.  
La principal diferencia de la cosmogonía que reflejan Eurípides y 
Aristófanes con las posteriores  (Rapsodias y Jerónimo y Helanico) consiste en 
que en ella es Noche, como ser primordial, quien  engendra el huevo cósmico del 
que nace Eros Primogénito, mientras que posteriormente será Cronos quien lo 
haga. Otro punto en el que encontramos una variación entre ambas tradiciones es 
el aspecto del Primogénito, que, aunque en los dos casos se caracteriza por la 
gran luminosidad que desprende, en los pasajes Eurípides y Aristófanes carece 
de los rasgos monstruosos que lo caracterizan en las cosmogonías posteriores. 
Quizá esto esté relacionado con el hecho de que en la tradición más antigua aún 
no se habría producido la identificación de Eros Primogénito con Fanes. 
A continuación presentamos un esquema de la cosmogonía que 
reflejarían el Fr. 758a Kannicht, vv. 1103-1108 [20-25] de la Hipsípila  y los 
versos 688-702 de las Aves1073: 
       Noche       reproducción asexuada Érebo/ Éter 
 
 
        Huevo 
 
 
 Eros Primogénito unión sexual  Caos 
 
 
Aves (en clave de comedia) 
 
  Cielo  Tierra  Océano  linaje de los dioses 
 
 
      
     Resto de seres 
                                                 
1073 Los elementos en color negro son comunes al pasaje de Eurípides y al de 
Aristófanes, los azules aparecen sólo en el de Aristófanes y los rojos, sólo en el de Eurípides. 
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 Aunque es imposible saberlo con seguridad debido al estado tan 
fragmentario del texto euripideo, la única diferencia significativa entre este 
pasaje y el de Aristófanes sería el lugar en el que Noche engendra el huevo: 
Eurípides, al hacer de Éter el depositario del huevo, coincide con la tradición de 
las Rapsodias; Por su parte, Aristófanes habría sustituido a Éter por Érebo, otro 
ser primigenio, que, en las cosmogonías órficas, como Éter, también es hijo de 
Tiempo. 
 
 
15. 3. Melanipa la sabia Fr. 484 Kannicht 
15. 3. 1. Introducción 
 
15. 3. 1. 1. Trama de la tragedia1074 
La leyenda de Melanipa no debió de tener demasiada difusión en la 
antigüedad, pues son pocas las fuentes que nos hablan de ella y casi todas son 
tardías1075. Parece ser que ningún trágico griego trató este mito, salvo Eurípides, 
que le dedicó una trilogía, de la que conservamos fragmentariamente las 
tragedias Melanipa la sabia y Melanipa encadenada. 
El fragmento del que nos vamos a ocupar pertenece a Melanipa la sabia, 
cuya trama puede reconstruirse1076 gracias a que se ha conservado el 
argumento1077, junto con una serie de fragmentos de la tragedia euripidea, así 
como de la de Ennio: Melanipa es una bella muchacha hija del rey beocio Eolo 
que sedujo a Hipo, hija del centauro Quirón.  
La acción de la tragedia se desarrolla en el palacio de Eolo y sus 
alrededores. Mientras el rey se encuentra fuera de su ciudad como expiación de 
un asesinato cometido, Melanipa es forzada por Posidón y queda embarazada. 
                                                 
1074 Cf. Jouan-Van Looy (2000) 347ss. 
1075 Str. 6. 1. 15; D. S. 4. 67. 5-7; Paus. 9. 1. 1; D. H. Rh. 8. 10. 9; Hyg. Fab. 186. En 
época romana Ennio retoma este mito para elaborar una tragedia titulada Melanipa, basándose en 
las de Eurípides. Cf. al respecto Jocelyn (1967) 123-5, 165-183 y Jouan-Van Looy (2000) 395ss. 
1076 Para los diferentes detalles en la reconstrucción de la tragedia cf. Hartung (1843) 
113-124; Wünsch (1894) 91-110; Wilamowitz (1921) 63-80; Pickard-Cambridge (1933) 113ss; 
Webster (1967) 147-150; Auffret (1987); Collard-Cropp-Lee (1995) 240ss; Jouan-Van Looy 
(2000) 347ss. 
1077 Cf.  Turner (1958) 1-17; Luppe (1988) 30, (1989) 83-95, (1991) 15-17. 
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Justo antes del regreso de su padre a la ciudad, da a luz unos gemelos, y 
temiendo su reacción decide, con ayuda de la nodriza, esconderlos en el establo 
del palacio, donde un toro los protege y una vaca los amamanta. Sin embargo, 
unos boyeros descubren la presencia de los recién nacidos y piensan que se trata 
de dos seres monstruosos nacidos de una vaca. Los llevan a la presencia del rey 
para que tome las medidas pertinentes. Eolo, que no sabe qué hacer ante 
semejante prodigio, manda llamar a su padre, el viejo Héleno, que representa el 
tiempo pasado y las arraigadas supersticiones. Éste toma el acontecimiento por 
un mal presagio y aconseja y convence al rey  de que queme a los recién nacidos 
como sacrificio a los dioses. Eolo ordena a su hija que prepare a los niños para el 
sacrificio y ella, sin revelar la verdad por temor a la reacción de su padre, intenta 
convencerle de que no mate a los pequeños. Pero como el rey no atiende a 
ninguna de sus razones, Melanipa termina por confesar toda la verdad; ni su 
abuelo, ni su padre la creen cuando confiesa que fue forzada por Posidón y 
deciden matar a los niños y castigar a Melanipa. Al final Hipo, la madre de 
Melanipa, que fue transformada por los dioses en yegua y posteriormente en una 
constelación para librarla de las iras de su padre Quirón, aparece en condición de 
dea ex machina para salvar a los bebés. 
En cuanto a la suerte que corre Melanipa, los críticos difieren: unos1078 
consideran que es salvada por Hipo, otros1079 que es vendida como esclava, pues 
Hipo no intervendría en la tragedia hasta después de que su hija hubiera sido 
castigada, y otros1080, siguiendo el relato de Higino1081, que Eolo la castiga 
cegándola y encarcelándola; sería en la Melanipa encadenada donde se narraría 
cómo Melanipa es liberada por sus dos hijos, ya mayores, y Posidón le 
devolvería la vista.  
  
 
 
 
                                                 
1078 Wilamowitz (1921); Webster (1967). 
1079 Collard-Cropp-Lee (1995) 241 
1080 Jouan-Van Looy (2000) 363. 
1081 Hyg. Fab. 186, que narra las dos partes mezcladas del mito de Melanipa que 
Eurípides trata en dos tragedias diferentes. 
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15. 3. 1. 2. Contextualización del Fr. 484 Kannicht 
El pasaje del que nos vamos a ocupar, el Fr. 484 Kannicht, formaría parte 
de un largo discurso pronunciado por Melanipa para convencer a su padre de que 
no mate a los recién nacidos, sin revelarle toda la verdad. Parece probable que 
este discurso fuera el motivo que le valió a la protagonista el epíteto de  
sofhv, “la sabia”1082. Se trataría de un discurso muy elaborado y rebuscado en el 
que Melanipa intentaría ofrecer una serie de argumentos opuestos a la 
superstición primitiva de Héleno y, en parte, basados en una concepción racional 
del mundo y una observación objetiva de los fenómenos naturales1083. Este 
discurso tuvo bastante repercusión entre diferentes autores, que bien lo 
parodiaron, bien lo criticaron o bien lo analizaron: así, Aristófanes en Lisístrata 
parodia lo que seguramente fueron los primeros versos de ese discurso, que no se 
conservan más que por esta fuente, en boca de la heroína cómica: 
   'Egë gun¾ mšn e„mi, noàj d’ œnest… moi.  
               AÙt¾ d’ ™mautÁj oÙ kakîj gnèmhj œcw,  1125  
               toÝj d’ ™k patrÒj te kaˆ geraitšrwn lÒgouj  
               polloÝj ¢koÚsas’ oÙ memoÚswmai kakîj. 
 
Yo soy una mujer, pero tengo entendimiento. Y por mí misma no estoy mal 
provista de discernimiento, y tras haber oído las muchas palabras de mi padre y de mis 
mayores no estoy mal instruida (Ar. Lys. 1124-1127 = E. Melan. Fr. 482 Kannicht). 
 
Aristóteles menciona este parlamento de Melanipa como un ejemplo de 
falta de gracia y de armonía en la composición: 
œstin dł par£deigma ponhr…aj młn ½qouj m¾ ¢nagka…aj oŒon Ð Menšlaoj 
Ð ™n tîi 'Oršsthi, toà dł ¢prepoàj kaˆ m¾ ¡rmÒttontoj Ó te qrÁnoj 'Odussšwj ™n 
tÁi SkÚllhi kaˆ ¹ tÁj Melan…pphj ·Ásij. 
 
Y es ejemplo del no necesario hábito del mal hacer el que (sc. el discurso) 
pronuncia Menelao en el Orestes, y de falta de gracia y de armonía el treno de Odiseo en 
la Escila y el parlamento de la Menalipa (Arist. Po. 1454a 28ss). 
 
                                                 
1082 Cf. D. H. Rh. 9. 11. 8.  
1083 Jouan-Van Looy (2000) 362. 
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En la Retórica atribuida a Dioniso de Halicarnaso se realiza un examen 
del discurso de Melanipa, que es considerado un ejemplo del estilo artificioso y 
calificado como un lovgo" ejschmatismevno": 
'All¦ kaˆ EÙrip…dhj Ð poiht¾j ™n Ólwi dr£mati lÒgon ™schmatismšnon 
pera…nei, ™n tÁi Melan…pphi tÁi  sofÁi.  
 
Pero también el poeta Eurípides en toda tragedia realiza un discurso artificioso, 
en particular en la Melanipa la sabia (D. H. Rh. 8. 10. 1).  
 
El Fr. 484 Kannicht habla del origen del mundo. Según la reconstrucción 
de Jouan-Van Looy1084, habría que localizarlo tras los fragmentos 480-483 
Kannicht1085 que contienen una introducción a los argumentos que va a exponer 
(en ellos dice que a pesar de ser mujer es muy cultivada y que tiene todo el saber 
que su madre, Hipo, le transmitió). Tras la cosmogonía, podemos hacernos una 
idea de la progresión del discurso gracias a los fragmentos 506 y 485 
Kannicht1086, en los que Melanipa afirma que los prodigios no pueden ser 
entendidos como un castigo de Zeus a algún crimen cometido, que ésos son 
vanas supersticiones, y propone en último lugar, casi a la desesperada, dar una 
explicación racional a ese supuesto prodigio: podría ser que alguna muchacha 
hubiera quedado encinta y por temor a su padre hubiera depositado allí a los 
niños. Cuenta la verdad pero sin revelar su propia identidad. Como ya antes 
hemos dicho, finalmente, ya fuera de este discurso, Melanipa ante la 
inflexibilidad de su padre opta por desvelar la verdad para salvar a sus hijos.  
 
  
 
 
 
 
                                                 
1084 Jouan-Van Looy (2000) 351ss. 
1085 Equivalen a los frr. 1-4 de Jouan-Van Looy. 
1086 Equivalen respectivamente a los frr. 6 y 7 de Jouan-Van Looy. Mientras éste 
considera que forman parte de la Melanipa la sabia, Kannicht sitúa el Fr. 506 (Fr. 6 de Jouan-
Van Looy) en un apartado dedicado a los pasajes que no puede afirmar a ciencia cierta si 
pertenecen a Melanipa la sabia o a la encadenada. 
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15. 3. 2. El Texto 
koÙk ™mÕj Ð màqoj, ¢ll' ™mÁj mhtrÕj p£ra,  
æj oÙranÒj te ga‹£ t' Ãn morf¾ m…a:  
™peˆ d' ™cwr…sqhsan ¢ll»lwn d…ca,  
t…ktousi p£nta k¢nšdwkan e„j f£oj:  
dšndrh, petein£, qÁraj, oÛj q' ¤lmh tršfei    5 
gšnoj te qnhtîn. 
 
Y no es mío el relato, sino que lo supe por mi madre: que el Cielo y la Tierra 
eran una única forma, y cuando uno de otra se separaron, engendraron todas las cosas y 
las sacaron a la luz, árboles, criaturas aladas, fieras, aquellos a los que nutre el mar y la 
raza de los mortales. (E. Melan. Fr. 484 Kannicht). 
 
 
15. 3. 3. Posibles influencias órficas en este pasaje 
Esta cosmogonía que Eurípides pone en boca de Melanipa tiene 
reminiscencias órficas1087, pero, como comentaremos más adelante, relacionadas 
con una tradición distinta a la que seguiría el fragmento anterior de la Hipsípila. 
Aunque algunos estudiosos1088 dudaron de que el pasaje tuviera alguna relación 
con el orfismo, la hipótesis que defiende su carácter órfico se vio favorecida por 
la aparición de una fiala, cuyo carácter órfico es indudable y en la que está 
inscrito uno de los versos de este texto de Melanipa. 
A continuación vamos a exponer las relaciones que existen entre este Fr. 
484 Kannicht y tanto la fiala como algunos pasajes literarios influidos por una 
tradición cosmogónica órfica antigua.  
 
 
15. 3. 3. 1. La Phiala mesomphalos 
En 1931 apareció una fiala de alabastro1089, que actualmente pertenece a 
la colección privada del Dr. J. Hirsch en Génova. Posiblemente se trata de una 
fiel copia votiva en alabastro de un vaso de metal que se utilizaría para las 
                                                 
1087 Cf. Harrison (1912) 463-4; Dieterich (21913) 101-2; Kern (1916) 557; Martínez 
Nieto (2000) 247ss; Bernabé (2003) 84-86. 
1088 Cf. Schwabl (1962) 1469. 
1089 Sobre la fiala cf. Delbrueck-Vollgraf (1934) 133; Bottini (1992) 124; Martínez Nieto 
(2000) 255-257. 
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libaciones1090. Se ha fechado en torno a los siglos III-IV d. C. y se considera que 
posiblemente fue producida en Siria. 
Sus principales medidas son 22 cm. de diámetro en la parte más ancha, 8 
cm. de altura y 5’5 cm. de profundidad. Está decorada con relieves en la parte 
exterior y en la interior, aunque con una técnica no demasiado depurada. En la 
base de la fiala hay una prominencia, un omphalos, tanto en el exterior como en 
el interior, que ha sido identificado1091 como el huevo cósmico del que surge 
Fanes en algunas cosmogonías órficas. En la parte interior, rodeando el 
omphalos, enrosca su cuerpo una figura serpentina con pequeñas alas, semejante 
a un dragón. Se considera que esta figura podría representar al Fanes órfico, que 
como ya hemos señalado1092, tiene un aspecto monstruoso, a veces incluso de 
dragón: 
À aÙtÕn tÕn F£nhta dšxaito, qeÕn Ônta prwtÒgonon (oâtoj g£r œstin Ð 
™k toà çioà procuqe…j), À sîma À scÁma œcein dr£kontoj; 
 
¿Quién aceptaría que el propio Fanes, que es el dios primogénito (pues, éste fue 
el que salió del huevo) tuviera el cuerpo o la forma de un dragón? (Athenag. Leg. 20. 4 
[138 Pouderon] = OF 80 III). 
 
En la fiala, en torno a esta figura serpentina se encuentra una serie de 
pétalos o rayos que representan al sol. Este detalle también se relaciona con 
Fanes ya que la doctrina órfica lo consideraba como el origen de la luz1093 en el 
mundo que en un principio consistía en una tiniebla indiferenciada. 
Alrededor de este conjunto central se encuentran dieciséis figuras 
desnudas, mirando hacia el dragón y en actitud devocional. Son tres hombres 
jóvenes, nueve muchachas y cuatro ancianos. Las figuras masculinas aparecen 
infibuladas como símbolo de pureza cultual. La desnudez en el culto no es algo 
usual y parece un fenómeno propiamente órfico1094. 
                                                 
1090 Cf. Delbrueck-Vollgraf (1934) 129, 132-133, donde se mencionan detalles que 
prueban la existencia de un prototipo en metal.  
1091 Cf. Delbrueck-Vollgraf (1934) 135. 
1092 Vid. § 15. 2. Hipsípila, fr. 758a Kannicht, vv. 20-25. 
1093 Cf. West (1976) 225. 
1094 Cf. Heckenbach (1911) 69-112; Delbrueck-Vollgraf (1934) 132. 
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 La parte exterior de la fiala está adornada con una franja escrita 
alrededor, que se ve interrumpida en cuatro puntos simétricos por cuatro Eros, 
que tienen un estilo semejante al de las figuras del interior, pero en proporciones 
infantiles. La inscripción consiste en cuatro versos, entre los que se encuentra el 
segundo verso del fragmento euripideo que estamos tratando. Los cuatro versos 
no parecen estar conectados entre sí, sino que habrían sido extraídos de 
diferentes textos o himnos sagrados que se utilizaban en rituales órficos. Así 
pues, la leyenda de la fiala es la siguiente1095: 
  a- Qeo…: oÛneka dine‹(tai) kat' ¢pe…rou(n)a makrÕn  E ”Olumpon  
b- ¢glał Zeà, kÒsmo(u) gennÁto(r) E 
c- kškluqi thlep(Ò)rou d…nhj ˜likaugša kÚk(lon) E 
d- oÙranÒj te g©i£ te Ãn morf¾ m…a E1096. 
 
a- Dioses; puesto que habitáis el gran Olimpo ilimitado. 
b- Resplandeciente Zeus, generador del cosmos. 
c- Escuchad del círculo con rayos solares. 
d- El Cielo y la Tierra eran una única forma.  
 
Los tres primeros versos pertenecen a un himno órfico en honor de Baco-
Sol, en consonancia con la representación de Fanes rodeado por rayos solares en 
el interior de la fiala. 
Así el verso a- coincide casi por completo con el verso 7 del OF 540, en 
el que observamos una fuerte tendencia al sincretismo, pues se considera que 
Eros, Fanes, Dioniso, Eubúleo, Antauges y otros diferentes nombres son distintas 
maneras de denominar a la misma divinidad1097: 
t»kwn a„qšra d‹on ¢k…nhton prˆn ™Ònta  
™xanšfhne qeo‹sin ”Erwn k£lliston „dšsqai.  
Ön d¾ nàn kalšousi F£nht£ te kaˆ DiÒnouson  
EÙboulÁ£ t' ¥nakta kaˆ 'AntaÚghn ¢r…dhlon:  
¥lloi d' ¥llo kaloàsin ™picqon…wn ¢nqrèpwn.   5  
prîtoj d' ™j f£oj Ãlqe, Diènusoj d' ™pekl»qh,  
oÛneka dine‹tai kat' ¢pe…rona makrÕn ”Olumpon:  
¢llacqeˆj d' Ônom' , œsce proswnum…aj proj ˜k£stwn  
pantodap£j, kat¦ kairÕn ¢meibomšnoio crÒnoio. 
                                                 
1095 El texto ha sido editado por Delbrueck-Vollgraf (1934) 133. 
1096 La E representa el lugar en que un Eros interrumpe el texto.   
1097 Cf. Delbrueck-Vollgraff (1934) 134; West (1983a) 253; Iacobacci (1993) 84. 
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(Tiempo) fundiendo el brillante Éter que antes era inmóvil mostró abiertamente 
a los dioses a Eros, el más hermoso de contemplar. Al cual ahora llaman Fanes, Dioniso, 
soberano Eubúleo y brillante Antauges. Y otros hombres de la tierra lo llaman de otras 
maneras. Él vino el primero a la luz y fue llamado Dioniso, porque gira por el ilimitado 
gran Olimpo. Pero siendo cambiado su nombre, tuvo sobrenombres de todas clases 
según cada uno, en el transcurso del tiempo (OF 540). 
 
El c- se corresponde con el primer verso del OF 5391098: 
kškluqi thlepÒrou d…nhj ˜likaugša kÚklon  
oÙran…aij strof£ligxi per…dromon a„łn ˜l…sswn,  
¢glał Zeà DiÒnuse, p£ter pÒntou, p£ter a‡hj,  
•Hlie paggenštor panta…ole cruseofeggšj. 
 
Invoco al círculo de órbita luminosa del lejano torbellino, con celestes 
remolinos siempre dando vueltas, brillante Zeus Dioniso, padre del mar, padre de la 
tierra, Sol generador de todo, luminoso en todas sus partes, resplandor dorado (OF 539).  
 
 En cuanto al b-, no se ha conservado ningún verso idéntico a éste entre 
los fragmentos órficos, pero se parece muchísimo al verso 3 del OF 539 que 
acabamos de citar. En ambos casos a Zeus le acompaña el epíteto “el brillante”, 
coincidiendo con Fanes, como ser primigenio que dio lugar a la luz en el 
universo. En la segunda parte del verso 3 del OF 539 se dice de Zeus que es el 
padre del mar y del aire, para identificarlo en el verso siguiente con Helio como 
“generador de todas las cosas”. Esta idea está condensada en la segunda parte del 
verso transmitido en la fiala, donde se llama a Zeus “generador del cosmos”.    
El carácter claramente órfico de los tres versos que acompañan al de 
Eurípides refuerza la relación de éste último, y por tanto de la cosmogonía de la 
Melanipa, con la doctrina órfica1099. Pero, puesto que la fiala es de época muy 
tardía (s. III-IV d. C.), hay dos posibilidades de interpretación, y no existen datos 
suficientes para decantarnos con toda seguridad por una de ellas: o bien, que las 
                                                 
1098 Delbrueck-Vollgraff (1934) 134; Iacobacci (1993) 84-85. 
1099 En contra Iacobacci (1993) 86-87: “mi sembra, ad ogni modo, poco prudente 
interpretare sicuramente in senso orfico il frammento di Euripide e, di conseguenza, il passo di 
Apollonio, solo perché un verso del primo ricorre nell’iscrizione di un oggetto di così incerta 
provenienza e di così difficile classificazione”. 
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ideas cosmogónicas que expresa Eurípides fueran ya órficas en su época, o bien, 
que fueran tomadas por los órficos como suyas en un tiempo posterior.  
La importancia de esta fiala, además de que confirma la relación del texto 
euripideo con el orfismo, consiste en que es un testimonio gráfico único de una 
escena órfica de culto, un drwvmenon1100, que junto con otros testimonios permite 
esclarecer un poco algunos detalles de los ritos órficos y determinar, hasta cierto 
punto, en qué pudieron consistir los misterios órficos, que tan celosamente 
fueron guardados1101.  
 
 
15. 3. 3. 2. La “forma única”. Comparación con las Argonáuticas 1. 
494-502 de Apolonio Rodio 
Apolonio de Rodas, en el libro primero de las Argonáuticas, pone en boca 
de Orfeo un poema cosmogónico, cuya primera parte1102 dice lo siguiente: 
¨n dł kaˆ 'OrfeÚj,  
laiÁi ¢nascÒmenoj k…qarin, pe…razen ¢oidÁj.   495  
     ”Heiden d’ æj ga‹a kaˆ oÙranÕj ºdł q£lassa,  
tÕ prˆn œt’ ¢ll»loisi miÁi sunarhrÒta morfÁi,  
ne…keoj ™x Ñloo‹o diškriqen ¢mfˆj ›kasta·  
ºd’ æj œmpedon a„łn ™n a„qšri tškmar œcousin  
¥stra, selhna…hj te kaˆ ºel…oio kšleuqoi·    500 
oÜre£ q’ æj ¢nšteile, kaˆ æj potamoˆ kel£dontej  
aÙtÁisin nÚmfhisi kaˆ ˜rpet¦ p£nt’ ™gšnonto.  
 
Y Orfeo, sujetando la cítara con la izquierda, emprendía su canto. Cantaba 
cómo Tierra, Cielo y Mar, a lo primero todavía confundidos unos con otros en una única 
                                                 
1100 Sobre ta; drwvmena cf. Jiménez San Cristóbal (2002a) 272ss. 
1101 Sobre el secreto de la iniciación cf. Bernabé (1996b) y vid. § 16. El secreto ritual. 
1102 El poema continúa hasta el verso 511: “cantaba cómo al principio Ofión y 
Eurínome, hija de Océano, gobernaban sobre el nevado Olimpo, y cómo por la violencia de sus 
manos uno cedió la soberanía a Crono y la otra a Rea, y se precipitaron en las olas del Océano; 
Éstos reinaban entonces sobre los Titanes, dioses felices, mientras Zeus, aún niño, todavía 
inmaduro en su pensamiento, habitaba en la caverna Dictea, pues los Cíclopes, nacidos de la 
tierra, todavía no habían fortalecido su poder con el rayo, el trueno y el relámpago, los que en 
verdad otorgan a Zeus su omnipotencia.” Sin embargo esta segunda parte (vv. 503-511) parece 
más bien influenciada por el relato de Ferecides de Siros donde se narra la derrota de Ofión por 
parte de Crono. Cf. West (1971) 23, para quien la cosmogonía de Apolonio es una combinación 
de un esquema general de una cosmogonía órfica antigua (quizá la teogonía Eudemia) con 
elementos del relato de Ferecides. Cf. et. Martínez Nieto (2000) 248. 
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forma, por funesta discordia se separaron por completo; y cómo tienen siempre en el éter 
un límite firme los astros y los caminos de la luna y del sol. Y cómo surgieron los 
montes y cómo los ríos cantarines con sus ninfas y cómo fueron engendrados cuantos 
seres se mueven.  (A. R. 1. 494-502)1103. 
 
En resumen, el contenido de las cosmogonías de Apolonio y de Eurípides 
se centra en un estadio anterior al proceso de generación del cosmos, cuando 
existía una forma única (morfh; miva) en la que Cielo y Tierra estaban mezclados 
(Apolonio añade también el Mar). Al separarse éstos, tiene lugar la génesis de 
todos los seres. 
Aunque, como hemos dicho antes, es imposible precisar con seguridad si 
las ideas cosmogónicas que expresa Eurípides en la Melanipa eran consideradas 
órficas ya en su tiempo, o si fueron tomadas como tales con posterioridad (la 
fiala es del s. III-IV d. C.), el hecho de que Apolonio de Rodas ponga en boca de 
Orfeo una cosmogonía tan semejante a la de Eurípides hace más verosímil la 
primera opción1104. 
Aunque en estas cosmogonías se mezclen también elementos propios de 
Ferecides y Empédocles, tanto la de Eurípides como la de Apolonio parecen 
estar influidas por una tradición órfica común1105, en la que la separación del 
cielo y la tierra da origen a todos los seres. Incluso ambos pasajes están 
estructurados de manera paralela:  
- En primer lugar, hay un verso introductorio. En el caso de Apolonio se 
incorpora el relato como si fueran las palabras que el propio Orfeo cantaba en la 
nave Argo. 
Eurípides introduce la cosmogonía haciendo decir a Melanipa que fue su 
madre quien se la contó. Con ello podría haber intentado darle un halo de 
antigüedad y prestigio al relato; se trataría de un conocimiento que se ha 
                                                 
1103  Sobre este pasaje y su relación con el orfismo cf. Kern (1888a) 59; Staudacher 
(1942) 103; Keydell-Ziegler (1942) 1367; Alderink (1981) 36, 103; Iacobacci (1993) 82-88; 
Martínez Nieto (2000) 247ss; Bernabé (2003a) 85-5. 
1104 Ya Keydell-Ziegler (1942) 1367 opinan que es imposible que Apolonio hiciera 
cantar a Orfeo una cosmogonía que plasmara creencias que no pertenecieran a la doctrina órfica.  
1105 Cf. Dieterich (21913) 101ss; Keydell-Ziegler (1942) 1367; Martínez Nieto (2000) 
247ss. Cf. et. Harrison (1912) 462ss; Ziegler (1913) 561; Staudacher (1942) 102ss; Bianchi 
(1961) 24; Casadio (1986) 318; Busch (1993). 
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transmitido de generación en generación, no de algo nuevo inventado por la 
heroína.  
 
- En segundo lugar, la cosmogonía comienza con la mención de la forma 
única (morfh; miva) primordial. Esta forma única representa la mezcla e 
indiferenciación de la materia previas al proceso cosmogónico. Es cierto que este 
estadio anterior a la creación es típico de las cosmogonías griegas en general1106, 
no sólo del orfismo. A esta unidad primigenia, de la que luego surge la 
multiplicidad de los seres, se la ha denominado de muy distintas maneras, como 
por ejemplo: Noche, Caos o Tártaro. Quizá en los textos que estamos tratando 
esta entidad primordial, la morfh; miva, podría identificarse con Noche, 
coincidiendo así  con la teogonía Eudemia, pero es una cuestión imposible de 
determinar.  
En este punto cabe destacar la semejanza de la morfh; miva con la 
expresión ejx ejnov" que aparece en el primer fragmento de la teogonía atribuida a 
Museo1107:  
kaˆ tÕn młn (Mousa‹on) EÙmÒlpou pa‹d£ fasi, poiÁsai dł qeogon…an kaˆ 
sfa‹ran prîton: f£nai te ™x ™nÕj t¦ p£nta g…nesqai kaˆ e„j taÙtÕn 
¢nalÚesqai: 
 
Se dice que Museo fue hijo de Eumolpo, y el primero que compuso en verso 
una Teología y De la esfera. Muestra en ella que a partir de una sola surgen todas las 
cosas y se disuelven en ella misma (D. L. Vit. Phil. 1. 3).  
 
Lo más llamativo es que tanto en el fragmento de Eurípides como en el 
pasaje de Apolonio se use la misma expresión, morfh; miva, para referirse a la 
materia primordial. Incluso este hecho ha llevado a pensar a Tzeztes1108 que 
Apolonio podría haber tomado los versos 2-4 del fragmento de la Melanipa para 
                                                 
1106 Cf. Bianchi (1961); Iacobacci (1993) 82. 
1107 Museo es otro cantor mítico relacionado con el culto órfico y eleusinio. Es una 
especie de trasunto de Orfeo, e incluso algunas fuentes lo hacen hijo suyo (D. S. 4. 25. 1.; Alex. 
Polyh. en Eus. PE 9. 27. 3-4 [MF 49 I]) o su discípulo (Serv. Aen. 6. 667; P.Berol. 44; Marmor 
parium, IG XII: 5. 444 A 28 [FrGrHist 239 A, epoch 15]= [MF  17]; Paus. 10. 7. 2 [MF 25]; 
Alex. Polyh. en Eus. PE 9. 27. 3-4 [MF 49 I]). Sobre esta cosmogonía cf. Kern (1898); Ziegler 
(1897-1902) V 1540ss; Jaeger (1947) 55-72; Colli (1995) 298-325, 435-440; Martínez Nieto 
(2000) 139ss, (2001). 
1108 Tz. Ex. Il. p. 41. 21. Hermann.  
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adaptarlos a su cosmogonía. Sin embargo, también podría significar que ambos 
autores hubieran tenido una fuente común a la hora de elaborar sus cosmogonías. 
 
- En tercer lugar, ambos autores refieren la separación de los elementos 
que componen la forma única,1109 lo que dará lugar al comienzo del proceso 
cosmogónico. Estos elementos son en los dos casos la pareja Cielo-Tierra, 
aunque Apolonio añade también el Mar. Que Tierra y Cielo sean una de las 
primeras parejas cosmogónicas de cuya unión surgiría el resto de los seres es 
algo general en la mayoría de las cosmogonías1110; sin embargo, el hecho de que 
se entienda que ambas entidades habrían estado en origen unidas y que es su 
separación la que da inicio al proceso cosmogónico, además de expresado en 
estos dos pasajes, lo encontramos aludido en un juramento mistérico1111 que data 
del s. I d. C.: 
'OmnÚw kat¦ toà dic£santoj kaˆ [kr…-]  
[nan]toj t¾n gÁn ¢p' oÙranoà ka[ˆ skÒtoj]  
¢pÕ] fwtÕj kaˆ ¹mšran ™k nu[ktÕj]  
kaˆ ¢]natol¾n ¢pÕ dÚsewj kaˆ [zw¾n]  
[¢pÕ] qan£tou kaˆ gšnesin ¢p[Õ fqor©j]    5 
[kaˆ m]šlan [¢]pÕ leukoà kaˆ xhrÕ[n ¢pÕ]  
[Øgr]oà kaˆ œ[mpur]on ¢pÕ [yucroà] [kaˆ]  
[pik]rÕn ¢pÕ glukšwj kaˆ s£rk[a ¢pÕ]  
[yuc]Áj, ™pÒnumai dł kaˆ oÞj p[roskunî]  
[qeo]Új: sunthr»sein kaˆ ful£[xein]    10 
 
Juro por el que distinguió y separó la Tierra del Cielo, la tiniebla de la luz, el 
día de la noche, levante de poniente, la vida de la muerte, el nacimiento del óbito, lo 
negro de lo blanco, lo caliente de lo frío, lo seco de lo mojado, lo agrio de lo dulce y la 
carne del alma, juro también por los dioses a los que reverencio: los guardaré y 
custodiaré (sc. los misterios que me han sido confiados PSI 1162) (PSI 1290). 
                                                 
1109 Sobre la separación de la forma única respecto a las creencias órficas cf. Bianchi 
(1957) 131 y  (1961) 24. 
1110 Por ejemplo en la teogonía hesiódica Gea y Urano forman la principal pareja sexual  
de seres primigenios (Hesíodo refiere una unión sexual anterior a la de estos dioses: la de Noche 
y Érebo de donde nacieron Éter y Día)  de la que surgen divinidades tan importantes como 
Océano, Rea y Crono. Sin embargo en ningún momento se dice que Gea y Urano estuvieran al 
principio unidos e indiferenciados, sino que se hace a Gea, junto con sus hermanos Érebo y 
Noche, hija de la materia primordial, que en este caso es el Caos, y se considera que Urano es el 
primer hijo de Gea, en una reproducción asexuada. 
1111 Cf. Martínez Nieto (2000) 260-3.  
 496 
Se trata de un juramento con el que el iniciado en un culto mistérico1112 
se compromete a guardar en secreto todo aquello que acababa de conocer por las 
revelaciones rituales. Podría tratarse de un testimonio único de una fórmula fija 
de juramento que podría haberse transmitido durante muchos siglos con muy 
pocas variaciones. En ella se invoca a un ser superior, del que no se da el 
nombre1113, que fue el que separó la Tierra y el Cielo, y a raíz de esta primera 
separación fueron surgiendo una serie de elementos opuestos entre sí, que 
significan todos los ámbitos de la vida (tierra-cielo; oscuridad-luz; noche-día; 
muerte-vida etc). El hecho de que se hable de una separación del Cielo y la 
Tierra nos remite inmediatamente a la idea transmitida por Eurípides y Apolonio 
de que en un origen ambos formaban la morfh; miva. 
Por otra parte, Apolonio añade un elemento, que no está presente en el 
texto de Eurípides, para explicar esa separación: se trata de la discordia (nei'ko"). 
Ésta intensifica la similitud con la doctrina empedoclea, que ya está patente en el 
texto de Eurípides; Empédocles propone una cosmogonía cíclica, uno de cuyos 
estadios es el esfero, en el que todos los elementos están unidos. Es el reino del 
Amor. Luego estos elementos se separan por acción de la Discordia, 
produciéndose así la generación de todos los seres1114.  
Basándose en este dato, una serie de estudiosos1115 han seguido lo que, en 
palabras de Iacobacci1116, podemos llamar la hipótesis empedoclea, según la cual 
Apolonio y también Eurípides habrían tomado como fuente de inspiración las 
teorías de Empédocles, y no una cosmogonía órfica. 
Para reforzar esta teoría hacen referencia también a un escolio a estos 
versos de Apolonio, donde se  observa la similitud con Empédocles:  
 
                                                 
1112 Wilcken (1932), (1939) relaciona este texto con una religión mistérica, pero no 
especifica con cuál. Schuetz (1939) 210 fue el primero en relacionarlo con el orfismo; le sigue 
Martínez Nieto (2000) 260ss. Por otra parte Cumont (1933) 153ss considera que podría referirse 
a un rito mitraico y Merkelbach (1967) 72 a uno isíaco. 
1113 Schuetz (1939) 210 sugiere que pudiera tratarse de Fanes-Dioniso, pues al partirse el 
huevo cósmico del que este dios nació, la parte de arriba formó el cielo y la de abajo la Tierra, cf. 
OFF 80 II, IV. 
1114  Emp. Fr. 27 D.-K.; Emp. Fr. 30 D.-K.  
1115 Entre ellos podemos mencionar a Kern (1888a) 57-61; Wilamowitz (1924) 183; 
Ardizzoni (1930) 97, (1967) 158.  
1116 Iacobacci (1993) 88ss. 
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a. ½eiden d’ æj ga‹a: t¾n prèthn sÚgcusin tîn stoice…wn °dein boÚletai, 
æj œk tinoj filoneik…aj tÕ ‡dion ›kaston metšscen kaˆ t£xin œlaben. o„ke…a dł 
kaˆ to‹j Øpokeimšnoij pr£gmasin ¹ çid», Óti pršpon ™stˆ tÁj m£chj paÚsasqai 
kaˆ e„j t¾n o„ke…an di£qesin ™panišnai.  
b. ne…keoj ™x Ñloo‹o: 'EmpedoklÁj fhsin, Óti sugkecumšnwn ¡p£ntwn tÕ 
prÒteron ne‹koj kaˆ fil…a parapemfqšnta t¾n di£krisin ™poi»santo, cwrˆj dł 
toÚtwn oÙdłn dÚnatai genšsqai· ïi ›petai, æj e„kÒj, kaˆ 'Apollènioj.  
 
a. Y cantaba cómo la tierra: significa, cantar la primera mezcla de los 
elementos, de qué manera cada elemento tomó parte  de la oposición entre amor y odio, 
y obtuvo una ordenación. Y el propio canto en los versos citados [muestra] que lo 
visible es destruido por la lucha de ambos y volverá a su ordenación original. 
b. Separados por la discordia: Empédocles dice que cuando todas las cosas 
estaban mezcladas, en primer lugar se distinguieron la discordia y la amistad; y que sin 
ellos nada puede llegar a existir. También Apolonio en sus versos dice lo mismo.” (Sch. 
A. R. 1. 496-498b = 31 B17 D.-K.).  
 
Pero la cuestión no es tan simple como afirmar que en las cosmogonías 
de Eurípides y Apolonio, o bien ha habido una influencia órfica, o bien 
empedoclea, pues, es muy dificil determinar en qué medida pudo influir 
Empédocles en la versión órfica o, por el contrario, ésta en las teorías de 
aquél1117. 
Tzetzes se decanta por una influencia de Empédocles sobre los versos de 
Eurípides, que según él, habría sido discípulo de Anaxágoras. Pero Empédocles 
habría adquirido su conocimiento gracias a Orfeo y Hesíodo:  
kaq¦ fhsˆn 'OrfeÚj te Ð palaiÕj kaˆ `Hs…odoj, 'EmpedoklÁj te sÝn 
aÙto‹j Ð 'Akragant‹noj kaˆ 'AnaxagÒraj Ð Klazomšnioj kaˆ Ð toà 'AnaxagÒrou 
toutouˆ maqht¾j 'EÙrip…dhj, oÛtinÒj e„sin œph kaˆ oƒ tanàn ™kteqšntej moi 
‡amboi. 
Según dicen el antiguo Orfeo, Hesíodo, y Empédocles de Acragante junto con 
ellos, Anaxágoras de Clazómenas y el discípulo de este Anaxágoras, Eurípides, de quien 
son las palabras y los yambos que acabo de citar (sc. el texto de Melanipa) (Tz. Ex. Il. p. 
41. 21 Hermann). 
                                                 
1117 Sobre la influencia que puede haber ejercido el orfismo sobre las teorías 
empedocleas cf. Kern (1888b) 502; Cornford (1912) 268 n. 192; Kranz (1935) 113 n. 25; Burkert 
(1968) 104; West (1983a) 108; Parker (1995) 493; Riedweg (1995) 34-59; Betegh (2001); 
Megino (en prensa 2). Por el contrario, Bicknell (1968) considera que Empédocles no recibió 
influencia órfica. 
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Así pues Tzetzes se está refiriendo a que los versos euripideos habrían 
tenido un modelo órfico, que a su vez, habría pasado previamente por el tamiz de 
Empédocles, por ello pueden observarse ambas influencias en la cosmogonía de 
Eurípides (y en la de Apolonio). Parece probable que Empédocles hubiera 
conocido la doctrina central del orfismo y hubiera tomado de ella los elementos 
que más le hubieran convencido para adptarlos a su propia visión filosófica1118. 
Diodoro de Sicilia1119 expone en su Biblioteca histórica una teoría de la 
formación del universo muy semejante a la que encontramos en la Melanipa, 
pues la Tierra y el Cielo habrían estado unidos y confundidos para 
posteriormente separarse y dar lugar a la creación: 
Kat¦ g¦r t¾n ™x ¢rcÁj tîn Ólwn sÚstasin m…an œcein „dšan oÙranÒn te 
kaˆ gÁn, memigmšnhj aÙtîn tÁj fÚsewj· met¦ dł taàta diast£ntwn tîn swm£twn 
¢p’ ¢ll»lwn, tÕn młn kÒsmon perilabe‹n ¤pasan t¾n Ðrwmšnhn ™n aÙtîi 
sÚntaxin (…) 
 
En la disposición originaria de todas las cosas, el Cielo y la Tierra tenían una 
única forma y sus naturalezas estaban mezcladas. Después de esto, tras separarse sus 
cuerpos el uno del otro, el cosmos adoptó por completo el orden que ahora vemos… (D. 
S. 1. 7. 1). 
 
 
Un poco más adelante, Diodoro no duda en resaltar la semejanza de su 
teoría con la que Eurípides expone en la Melanipa, y afirma que la fuente del 
trágico ha sido Anaxágoras: 
œoike dł perˆ tÁj tîn Ólwn fÚsewj oÙd’ EÙrip…dhj diafwne‹n to‹j 
proeirhmšnoij, maqht¾j ín 'AnaxagÒrou toà fusikoà· ™n g¦r tÁi Melan…pphi 
t…qhsin oÛtwj (…) 
 
Y parece, en relación a la naturaleza de todas las cosas, que Eurípides no está 
en desacuerdo con la teoría que acabamos de exponer, y que él fue discípulo de 
Anaxágoras, el filósofo de la naturaleza. Pues en la Melanipa dice así: (cita el Fr. 484 
Kannicht) (D. S. 1. 7. 7). 
 
 
                                                 
1118 Riedweg (1995) 59; Megino (2005). 
1119 Cf. Bertrac-Vernière (1993) 35-36, 185-186. 
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Entronca, así, con la afirmación que hace Tzetzes de que Eurípides es 
discípulo de Anaxágoras, el cual sostiene la misma teoría que Empédocles, quien 
en última instancia debería su conocimiento a Orfeo.    
Insistiendo en esta línea, también, Siriano habría afirmado que 
Empédocles, puesto que fue pitagórico, se vio influido por las doctrinas órfico-
pitagóricas: 
™peˆ kaˆ PuqagÒreioj ín 'EmpedoklÁj pîj ¨n t¦j 'Orfik¦j À t¦j 
Puqagore…ouj ¢rc¦j ºqšthsen; 
  
Y puesto que Empédocles era pitagórico, ¿cómo iba a desentenderse de los 
principios órficos o de los pitagóricos? (Syrian. in Metaph. 11. 35 Kroll). 
 
Estos testimonios, aunque muy tardíos, permiten conocer que ya desde 
antiguo se notaba la semejanza entre las doctrinas de Empédocles, las órficas y la 
cosmogonía de la Melanipa.  
Por último cabe destacar en este punto la existencia de un papiro (POxy. 
2816) en el que se describe una cosmogonía muy semejante a la de Apolonio 
Rodio, y por tanto también a la de Eurípides: 
eâte pat¾r lel…h[to qeîn tÕn] ¢pe…[r]ona kÒsmon  
teucšmenai pa…dessi[n ¢khr]£sion [d]Òmon a„e…,  
tÁmoj tecn»nti nÒwi [bouleÚ]eto d[a…]mwn  
™mmelšwj, †na p©sin ™oi[kÒ]ta pe…[rat]a qe…h.  
de…die g¦r m¾ ne‹koj ™n ¢[ll]»loisi [œco]ntej  
a„qšroj ¢[sbš]stoio mšn[oj] kai ¢p[e…ri]toj aŁa  
ºdł kaˆ ¢pl»toij pšlag[oj m]šga [kÚ]masi  
qu‹]on ™j C£oj aâqi m[igîs]i kaˆ ™j z[Òf]on ðk[a p]šswsi.  
 
Cuando el padre de los dioses deseó ansiosamente fabricar para sus hijos el 
cosmos ilimitado como morada por siempre invulnerable, entonces la divinidad con su 
habilidosa inteligencia convenientemente decidió ponerle a todo justos límites. Pues 
temía que, al surgir la discordia entre unos y otros, la fuerza del Éter inextinguible y la 
Tierra ilimitada, así como también el gran Mar que se agita con terrible oleaje, de nuevo 
se mezclaran en el Caos y se hundieran inmediatamente en las tinieblas (OF 68 = P.Oxy. 
2816, Lloyd-Jones & Parsons, SH n. 938)
 1120
. 
 
                                                 
1120 Para un comentario más amplio del pasaje cf. Martínez Nieto (2000) 257-260.  
 500 
En este papiro se habla de un momento en que, una vez ya separados el 
Éter1121, la Tierra y el Mar, “el padre de todos los dioses”1122 decide organizar de 
una manera coherente el cosmos para proporcionar una morada a los dioses. Sin 
embargo, el temor de este demiurgo es que los elementos primordiales, Éter, 
Tierra y Mar, por acción de la discordia (nei'ko") vuelvan a su estado originario 
previo al proceso cosmogónico: una mezcla oscura e indiferenciada de todos 
ellos en el Caos, que sería el equivalente a la morfh; miva de Eurípides y 
Apolonio. 
Así pues, por un lado, encontramos que en este papiro se alude ese estado 
previo a la creación en el que todos los elementos estaban mezclados y sumidos 
en la oscuridad, de lo que hablan Eurípides y Apolonio. Por otro lado, el papiro 
cuenta con los detalles que hacen diferente la cosmogonía de Apolonio de la 
euripidea: Entre los seres primigenios aparece el Mar, y además el poeta otorga a 
la acción de la Discordia un importante papel en la creación. 
Partiendo de estos datos se ha propuesto que la fuente de la cosmogonía 
que Apolonio pone en boca de Orfeo podría haber sido la misma teogonía que 
contiene este papiro1123. Sin embargo, Martínez Nieto1124 considera que, puesto 
que el momento cosmogónico mencionado en el papiro es anterior al que narra 
Apolonio, ambas cosmogonías podrían hacerse eco de una fuente órfica antigua 
común.  
 
- Prosiguiendo con la comparación del fragmento de Eurípides con el 
pasaje de Apolonio,  en cuarto lugar del proceso cosmogónico, se produce el 
surgimiento y establecimiento de un nuevo orden, el mundo actual. Mientras 
Eurípides se expresa de una forma más general (tivktousi pavnta), Apolonio se 
centra en la cúpula celeste y el orden de los astros. 
                                                 
1121 Éter correspondería aquí a Cielo, como sucede también en el Fr. 182a Kannicht de 
la Antiopa de Eurípides, vid. § 15. 4. 1. Fr. 182a  Kannicht de la Antiopa. 
1122 Lobel (1971) 77ss considera que es una referencia a Zeus, por el contrario Martínez 
Nieto (2000) 257-8, siguiendo a Treu (1973) 234ss y Luppe (1976) 191, considera que se trata de 
un ser superior y anterior a todos los dioses, incluido Zeus, que realiza la primera creación. Con 
posterioridad, Zeus llevará a cabo la reorganización de ese cosmos con una segunda creación, al 
dar a luz todo de nuevo, después de haberlo engullido. 
1123 Treu (1973) 237, que considera que el papiro se debe fechar en época alejandrina. 
Para los problemas de datación de este papiro cf. Lobel (1971); Merkelbach (1974) 192; Livrea 
(1975) 35; Martínez Nieto (2000) 257. 
1124 Martínez Nieto (2000) 259-260; Bernabé (2003) 85-86. 
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Por último,  se alude al nacimiento de todos los seres. Mientras Apolonio 
recoge este último paso con la expresión “fueron engendrados cuantos seres se 
mueven”, kai; eJrpeta; pavnt j ejgevnonto, Eurípides cierra la cosmogonía de 
Melanipa una enumeración de todos los tipos de seres vivos: mundo vegetal 
(devndrh), aves  (peteinav), animales terrestres (qh'ra") y  marinos  (ou{" q j a{lmh  
trevfei) y, en último lugar, el ser humano (gevno" qnhtw'n). Es la palabra qnhtw'n 
la que cierra el párrafo, marcando la mortalidad como característica esencial del 
hombre (y, también, de todos los demás seres creados).  
 
 
15. 3. 4. A modo de conclusiones 
A pesar de que algunos estudiosos han dudado del carácter órfico de la 
cosmogonía que presenta Eurípides en la Melanipa, en mi opinión, como hemos 
ido desarrollando a lo largo del capítulo, hay varios datos que confirman esa 
influencia órfica y que se pueden resumir de la siguiente manera: 
 
 a. La aparición de una fiala de indiscutible carácter órfico en la que 
aparece inscrito el verso segundo del fragmento de Melanipa, junto con otros tres 
versos más que pertenecen a un himno órfico en honor del Sol-Dioniso. 
 
b. Apolonio Rodio (1. 494-502) pone en boca del propio Orfeo una 
cosmogonía con esquema muy similar a la de Eurípides: al dividirse la forma 
única surgen el Cielo y la Tierra que darán lugar al resto de los seres. 
 
c. De Tierra y Cielo formando una única forma y de su división como 
origen del proceso cosmogónico nos hablan también una teogonía atribuída a 
Museo (D. L. Vit. Phil. 1. 3) y un juramento quizá órfico (PSI 1162 y 1290). 
 
d. La presencia de la discordia como fuerza que motiva la disgregación de 
la forma única, el paso de lo uno a lo múltiple, apunta a la influencia de 
Empédocles, pero es importante tener en cuenta la posibilidad de que el orfismo 
hubiera influido en las teorías filósoficas de este autor. Hay varios testimonios 
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que relacionan a Empédocles con el orfismo (Syrian. In Metaph. 11. 35 Kroll) y 
que establecen una relación entre Eurípides, Empédocles y Orfeo (Tz. Ex. Il. p. 
41. 21 Hermann). 
 
e. Existe también un papiro tardío (OF 68 = P.Oxy. 2816, Lloyd-Jones & 
Parsons, SH n. 938) en el que parece haber huellas de una cosmogonía órfica 
antigua que habría sido también la fuente de Apolonio Rodio.  
 
Parece posible que tanto la cosmogonía que presenta Eurípides en la 
Melanipa, como la que Apolonio Rodio pone en boca de Orfeo, además de 
contar con influencias de Empédocles, hubieran tenido como fuente principal 
una tradición teogónica órfica antigua, de la que apenas han quedado vestigios. 
Según esta tradición, la materia primordial sería la mezcla indiferenciada de los 
elementos principales, Cielo y Tierra, que compondrían la “forma única”; el 
proceso de creación tiene comienzo cuando los elementos que componen esa 
forma única se separan y diferencian para dar lugar a un nuevo orden y al 
surgimiento de la multiplicidad de seres que pueblan el mundo. Podemos 
resumirla de manera esquemática1125: 
    Forma única 
    (morfh; miva) 
 
      Discordia 
       (nei'ko")  
 
Cielo     Tierra   Mar 
 
 
    
 
Cúpula celeste y astros 
Todos los seres vivos: plantas, animales terrestres, marinos, aves y el ser humano 
                                                 
1125 Están escritos en negro los elementos comunes del Fr. 484 Kannicht de Melanipa y 
de Apolonio Rodio (1. 494-502). En azul se encuentran los elementos que sólo atestigua 
Apolonio y en rojo, los que sólo Eurípides.  
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15. 4. Anexo. El Cielo y la Tierra, progenitores de todos los 
seres 
No querría concluir el capítulo dedicado a la cosmogonía de la Melanipa 
sin señalar algunos paralelos con otros pasajes euripideos en los que Cielo y 
Tierra son considerados los padres de todos los seres. He preferido referirme a 
estos textos en un anexo aparte del capítulo dedicado a la cosmogonía de la 
Melanipa y de Apolonio, porque en ellos no se hace ninguna alusión a que en los 
orígenes Tierra y Cielo formaran una única forma. A pesar de que la idea de que 
el Cielo y la Tierra sean los padres de todos los seres se encuentre casi de manera 
general en todo tipo de cosmogonías, hay algunos detalles en estos pasajes que 
apuntan hacia una relación con el orfismo.    
 
 
15. 4. 1. Fr. 182a  Kannicht de la Antíopa 
 
15. 4. 1. 1. El fragmento 
AMFIWN (kiqarwidîn) 
   A„qšra kaˆ Ga‹an p£ntwn genšteiran ¢e…dw 
 
Anfión (cantando con la cítara): Canto al Éter y la Tierra, progenitora 
de todas las cosas.      
 
 
15. 4. 1. 2. La trama de la tragedia y contextualización del fragmento en 
ella 
Según el mito1126, Antíopa era la hija de un rey beocio llamado 
Nicteo1127, hermano de Lico. Zeus prendado de la belleza de Antíopa la seduce 
bajo la forma de un sátiro y ella queda embarazada. Por temor a la reacción de su 
padre huye y se refugia en el palacio del rey de Sición. Nicteo o bien muere de 
                                                 
1126 Además de esta tragedia de Eurípides, las fuentes principales para la leyenda de 
Antíopa, que a su vez han servido para la reconstrucción de dicha tragedia son: Od. 11. 260-264; 
Apollod. 3. 5; A. R. 1. 735-741 (con escolio); Paus. 1. 38. 9, 2. 6. 1, 2. 10. 4, 9. 5. 5; Sch. E. Ph. 
102; Pac. Antiopa; Hyg. Fab. 7 y 8; Prop. 3. 15.   
1127 Otra versión la hace hija del río Asopo. Así lo atestiguan A. R. 1. 735-741 (con 
escolio) y Paus. 1. 38. 9, 2. 6. 1, 2. 10. 4, 9. 5. 5. 
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pena, o bien se suicida. Su hermano Lico queda encargado de vengar su honor, 
por lo que toma Sición y hace prisionera a Antíopa, que se pone de parto de 
camino a Tebas, junto al Citerón, donde abandona a los bebés. Un pastor los 
recoge y les da los nombres de Anfión y Zeto. Antíopa queda prisionera de 
Dirce, la esposa de Lico, pero, después de mucho tiempo, consigue escapar. 
Es en este punto donde arranca la tragedia de Eurípides: Antíopa, 
perseguida por Dirce, llega al Citerón donde se reencuentra con sus hijos. En un 
principio no se reconocen, pero gracias a la intervención del pastor que recogió a 
los niños se produce la anagnórisis. Anfión y Zeto defienden a su madre y 
castigan a Dirce. En la lucha final contra Lico, Anfión y Zeto son ayudados por 
Hermes que actúa como deus ex machina. Antíopa queda libre y sus hijos toman 
el poder de Tebas.   
Así pues, Antíopa es una tragedia de trama muy similar a la de la 
Melanipa1128, ambas son un tipo de drama “romántico”, donde la heroína es 
forzada por un dios  y queda embarazada (de gemelos en los dos casos). Por 
temor a la reacción de su padre se ve obligada a separarse de sus hijos y queda 
envuelta en todo tipo de desgracias, hasta que mucho tiempo después, por azar se 
reencuentra con sus hijos ya mayores, que tras conocer que es su madre, la 
ayudan a escapar de su infortunio.  
El verso del que nos vamos a ocupar se encontraría entre el prólogo y la 
párodos. En el prólogo se daría una explicación de los antecedentes de la 
historia, bien por parte de alguna divinidad, o bien del pastor que recogió a los 
niños1129. Tras el prólogo, Anfión saldría a escena con el atuendo de citaredo 
para entonar un himno del que sólo nos ha llegado el Fr. 182a Kannicht. Con 
motivo de esta actitud de Anfión se produce un agón entre los dos hermanos, que 
nada aporta al desarrollo de la acción, pero que ayuda a caracterizar a estos 
personajes: Zeto defiende la vida activa, guerrera; mientras Anfión se decanta 
por la vida contemplativa dedicada a las artes. 
 
                                                 
1128 Sobre todo se asemeja a la Melanipa encadenada, que narra la segunda parte del 
mito, donde la heroína se reencuentra con sus gemelos y es liberada por ellos de su terrible 
situación. Vid. § 15. 3. 1. 1. Trama de la tragedia.   
1129 Cf. Jouan-Van Looy (1998) 227 para un estado de la cuestión. 
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15. 4. 1. 3. Un canto a la Tierra y al Cielo 
Lo que se nos ha conservado parece ser el primer verso de un himno al 
Éter y a la Tierra o quizá el primer verso de una cosmogonía. Como hemos visto 
en el Fr. 484 Kannicht de la Melanipa la sabia y en las Argonáuticas, 1. 494-
502, la primera pareja de seres primordiales mencionada es el Cielo y la Tierra. 
Parece muy probable que en este verso de la Antíopa el Éter se identifique con el 
Cielo, pues el Éter es siempre un elemento que envuelve a la tierra y se sitúa por 
encima al igual que el Cielo. 
Por otra parte podemos destacar el hecho de que los gemelos Anfión y 
Zeto son equivalentes, en cuanto a su postura ante la vida, a Euneo y Toante, los 
hijos de Jasón e Hipsípila1130 de cuya educación se encarga Orfeo1131: por un 
lado Zeto y Toante representan la vida activa, centrada en asuntos prácticos 
como la caza o la lucha; por otro lado, Anfión y Euneo defienden la vida 
contemplativa y el cultivo de las artes, sobre todo la música.  
También llama la atención que sea Anfión quien entone esta especie de 
himno o cosmogonía al son de su cítara, pues se trata de una actitud muy 
semejante a la que adopta Orfeo en el pasaje de las Argonáuticas, que antes 
hemos comentado. Anfión comparte algunos rasgos con la figura de Orfeo: como 
éste, Anfión también es citaredo y su música, aunque en menor medida, también 
tiene fuertes poderes mágicos; Así, hacia el final de la tragedia se describe cómo 
Anfión llevará a cabo la construcción de las murallas de Tebas únicamente con el 
poder de su música, gracias al cual se elevarán solos los bloques de piedra para 
colocarse en su sitio y los árboles abandonarán su lugar para auxiliar a los 
artesanos: 
deÚteron d’  'Amf…ona  
lÚran ¥[nwg]a di¦ cerîn æplismšnon    120 
mšlpein qeoÝ[j çi]da‹sin· ›yontai dš soi  
pštrai t’ [™]rumnaˆ mousikÁi khloÚmenai  
dšndrh te mhtrÕj ™klipÒnq’ ˜dèlia,  
ést’ eÙm[£]reian tektÒnwn q»sei cer….  
                                                 
1130 Para una comparación detallada entre los gemelos de Antíopa y los de Hipsípila cf. 
Hourmouziades (1975) 201-220. 
1131 Vid. § 5. Orfeo, educador. 
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ZeÝj t»nde tim¾n sÝn d’ ™gë d…dwm… soi,   125 
oáper tÒd’ eÛrhm’ œscej, 'Amf…wn ¥nax. 
 
Y en segundo lugar, incito a Anfión a que, disponiendo la lira en sus manos, 
celebre a los dioses con sus cantos: te seguirán las robustas piedras embrujadas con tu 
música, y los árboles abandonando el suelo materno, prestarán ayuda al brazo de los 
artesanos. Zeus te concede este honor y yo te lo entrego, del cual tú tienes esta 
invención, soberano Anfión (E. Antiop. Fr. 223 Kannicht, vv. 119-126). 
 
 
En este acontecimiento insiste Eurípides también en las Fenicias: 
fÒrmigg… te te…cea Q»baj  
t©j 'Amfion…aj te lÚraj Ûpo pÚrgoj ¢nšsta  
didÚmwn potamîn pÒron ¢mfˆ mšson,   825  
D…rka cloerotrÒfon ªi ped…on  
prÒpar 'Ismhnoà katadeÚei· 
 
Los muros de Tebas por la forminge de Anfión y la ciudadela por su lira se 
alzaron en un vado entre los dos ríos gemelos, por donde Dirce baña delante del Ismeno 
la verde llanura (E. Ph. 823-827). 
 
Por otra parte también lo atestiguan distintas fuentes1132 entre las que 
podemos destacar  a Apolonio Rodio: 
'En d’ œsan 'AntiÒphj 'Aswp…doj uƒše doiè,    735 
'Amf…wn kaˆ ZÁqoj, ¢pÚrgwtoj d’ œti Q»bh  
ke‹to pšlaj· tÁj o†ge nšon b£llonto doma…ouj  
ƒšmenoi· ZÁqoj młn ™pwmadÕn ºšrtazen  
oÜreoj ºlib£toio k£rh, mogšonti ™oikèj·  
'Amf…wn d’ ™pˆ oŒ crusšhi fÒrmiggi liga…nwn    740 
½ie, dˆj tÒssh dł met’ ‡cnia n…sseto pštrh.  
 
Allí se encontraban los dos hijos de la Asópide Antíopa, Anfión y Zeto, sin 
murallas aún se hallaba al lado Tebas. De la cual ellos presurosos acababan de poner los 
cimientos. Zeto portaba sobre sus hombros la cima de una elevada montaña, y parecía 
fatigarse. Sin embargo, Anfión marchaba tras él haciendo resonar su dorada forminge, y 
una roca el doble de grande iba tras sus pasos (A. R. 1. 735-741).   
                                                 
1132 Además de las ya mencionadas se hace alusión a la magia de la música de Anfión en 
la construcción de las murallas de Tebas en Hor. A. P. 394-395, C. 3. 2. 1-2;  Sen. Herc. Fur. 
262; Sil. Ital. 11. 443; Luc. Salt. 41. 
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El efecto de la música de Anfión se asemeja mucho al de la de Orfeo, 
sobre todo en dos pasajes del trágico1133: 
 Según se describe en las Bacantes, al son de su cítara de Orfeo se reúnen 
incluso los árboles:  
      t£ca d’ ™n ta‹j poludšndres-   560 
                  sin 'OlÚmpou qal£maij, œn- 
                  qa pot’  'OrfeÝj kiqar…zwn  
                  sÚnagen dšndrea moÚsaij,  
                  sÚnagen qÁraj ¢grètaj.  
 
Quizá en los boscosos escondrijos del Olimpo, donde antaño tocando la cítara 
Orfeo congregaba los árboles con su música, congregaba las fieras agrestes (E. Ba. 560-
564) 
 
Según se afirma en la Ifigenia en Áulide, el poder de Orfeo puede incluso 
hacer que las piedras se muevan solas: 
     e„ młn tÕn 'Orfšwj eŁcon, ð p£ter, lÒgon,  
      pe…qein ™p£idous’, ésq’ Ðmarte‹n moi pštraj,  
      khle‹n te to‹j lÒgoisin oÞj ™boulÒmhn,  
      ™ntaàq’ ¨n Ãlqon·  
 
Si yo tuviera, padre, la elocuencia  de Orfeo para convencer cantando, de modo 
que me acompañaran las piedras, y para encantar con mis palabras a quienes quisiera, 
entonces iría (E. IA 1211-1214). 
 
Hemos visto que en la Antíopa Anfión, como Orfeo en estos textos, hace  
moverse con el sonido de su cítara tanto a las piedras como a los árboles para 
construir la muralla tebana.  
Así, testimonios más tardíos como el de Pausanias equiparan el poder de 
la música de ambos personajes, cada uno con una intención diferente; mientras 
Orfeo atrae a los animales, Anfión mueve las piedras para construir la muralla 
tebana: 
                                                 
1133 Para un amplio comentario de estos pasajes vid. § 7. Orfeo, músico. 
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ºx…ou dł oátoj <Ð> A„gÚptioj eŁnai młn 'Amf…ona, eŁnai dł kaˆ tÕn 
Qr©ika 'Orfša mageàsai deinÒn, kaˆ aÙto‹j ™p£idousi qhr…a te ¢fikne‹sqai tîi 
'Orfe‹ kaˆ 'Amf…oni ™j t¦j toà te…couj o„kodom…aj t¦j pštraj. 
  
El egipcio consideraba que Anfión y el tracio Orfeo eran magos expertos, y que 
con sus cantos las fieras acudían ante Orfeo y las piedras ante Anfión para la 
construcción de la muralla (Paus. 6. 20. 18 = OF  964). 
 
La comparación entre ambos personajes se hizo tan estrecha que 
Nicómaco de Gerasa afirma que Orfeo fue el maestro de Anfión: 
'OrfeÝj łd…daxe dł kaˆ 'Amf…wna tÕn Qhba‹on, Öj ™pˆ tîn ˜pt¦ cÒrdwn 
˜ptapÚlouj t¦j Q»baj çikodÒmhsen. 
 
Orfeo enseñó también al tebano Anfión, quien gracias a las siete cuerdas 
construyó Tebas la de las siete murallas (Nicom. Geras. p. 266. 2 Jan = OF 1099). 
 
Y Ps-Calístenes confunde a ambos personajes al decir que las murallas de 
Tebas fueron construidas por Orfeo: 
kaˆ 'OrfeÝj g¦r kiqar…zwn, QÁbai ™kt…zonto, kaˆ toàto misqÕj tîi 
Qraikˆ éste aÙtÕn kiqar…zein, Ön ¢koÚontej ¢ntˆ misqoà tÁj ¹donÁj œktizon. kaˆ 
oÛtwj QÁbai ØpÕ 'Orfšwj ™kt…sqhsan. 
 
Y al son de la lira de Orfeo fue construida Tebas, y este salario fue otorgado 
por el tracio, que cuando tocaba la cítara, quienes lo escuchaban trabajaban por placer en 
lugar de por un salario. Y así fue construida Tebas por Orfeo (Ps. Callisth. Hist. Alex. 
Magn. rec. E 12. 6 [46. 2 Trumpf] = OF 965).  
 
Así pues, Anfión podría entonar en esta tragedia, entre el prólogo y la 
párodos, un canto de contenido cosmogónico (del que sólo nos ha llegado el 
primer verso) muy semejante al que entona Orfeo en las Argonáuticas. Este tipo 
de conocimientos podrían estar en consonancia dentro de la tragedia, por un lado, 
con el hecho de que el prólogo consiste en una plegaria que el pastor que recogió 
y crió a los gemelos dirige a Dioniso1134, y, por otro lado, con que el coro, 
compuesto por pastores, entraría en escena glorificando a Dioniso con su canto, 
                                                 
1134 Así lo consideran Jouan-Van Looy (1998) 226-7. También se ha propuesto que 
pudiera haber sido pronunciado por el propio Dioniso.  
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pues se dirigiría al santuario rústico de este dios1135. Por tanto las ideas 
cosmogónicas órficas, religión en la que Dioniso desempeña un papel 
fundamental, podrían funcionar como nexo de unión entre la plegaria inicial a 
ese dios y su glorificación posterior por parte del coro. 
Todo esto no significa en absoluto que Eurípides hubiera caracterizado a 
Anfión o al coro como seguidores de la doctrina órfica, sino que, con motivo de 
la glorificación de Dioniso, el trágico podría haber incluido en el canto inicial de 
Anfión algunas ideas presentes en el orfismo, pues no nos consta la existencia de 
cosmogonías dionisíacas. 
 
 
15. 4. 2. El  Fr. 1004 Kannicht 
 
15. 4. 2. 1. El Texto 
suggenłj ¹m‹n tÕ tîn loipîn zèiwn gšnoj: kaˆ g¦r trofaˆ aƒ aÙtaˆ 
p©sin aÙto‹j kaˆ pneÚmata, æj EÙrip…dhj, kaˆ  
foin…ouj œcei ·o£j  
t£ zîia p£nta,  
kaˆ koinoÝj ¡p£ntwn de…knusi gone‹j oÙranÕn kaˆ gÁn 
 
El linaje del resto de seres vivos está emparentado con nosotros. En efecto, el 
alimento es el mismo para todos y el aire que respiramos, como dice Eurípides, “en 
todos los seres vivos corre la roja sangre”, y muestra que el cielo y la tierra son los 
progenitores comunes de todos.  
 
 
El pasaje ha sido transmitido sólo por Porfirio1136. Por un lado, éste cita 
de manera literal dos medios versos “en todos los seres vivos corre la roja 
sangre” (foinivou" e[cei rJoav" / ta; zw'ia pavnta): que son semejantes en la 
expresión, aunque nada tienen que ver en relación al contexto1137,  al verso 690 
de las Suplicantes: 
 
                                                 
1135 Según la reconstrucción de Jouan-Van Looy (1998) 228. 
1136 Porph. Abst. 3. 25. 4  (p. 221. 24 Nauck). 
1137 En este pasaje de las Suplicantes, Eurípides describe en un tono muy épico los 
detalles escabrosos de la batalla de los “siete contra Tebas”.  
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(...) a†matÒj te foin…ou ·o£j    690 
tîn młn pitnÒntwn, tîn dł qrausqšntwn d…frwn  
 ™j kr©ta prÕj gÁn ™kkubistèntwn b…ai  
 prÕj ¡rm£twn t’ ¢ga‹si leipÒntwn b…on;  
 
…y ríos de roja sangre de los que caían o de los que de cabeza se precipitaban  
de los asientos destrozados de su carro rodando por tierra de forma violenta, 
abandonando la vida junto a los pedazos de sus carros (E. Supp. 690-694). 
 
Por otro lado, Porfirio parafrasea el contenido de otros versos euripideos, 
tal como indica la utilización de la forma verbal deivknusi, “muestra”, cuyo 
sujeto es Eujripivdh". Con mucha probabilidad, esos versos parafraseados 
precederían o seguirían a los que ha citado literalmente, y formarían parte de un 
razonamiento llevado a cabo por el trágico para explicar por qué todos los seres, 
en el fondo, estamos emparentados, es decir, tenemos la misma sangre.  En este 
razonamiento el argumento fundamental consistiría en que todos los seres 
tenemos unos ancestros comunes, la pareja Cielo y Tierra. 
 
 
15. 4. 2. 2. Contextualización 
Se ha discutido a qué tragedia podría pertenecer el fragmento, pero nada 
se da por seguro, puesto que la tendencia general de los editores es situarlo entre 
los fragmenta incertarum fabularum1138. 
 Sin embargo, algunos estudiosos han lanzado algunas sugerencias para 
determinar la tragedia de la que el fragmento podría formar parte. Son dos las 
hipótesis que se han propuesto: 
 
1. Que pertenezca a la Melanipa la sabia, al discurso en el que la heroína 
intenta convencer a su padre de que no mate a los recién nacidos1139, como el Fr. 
484 Kannicht, que hemos estudiado en este mismo capítulo. Las palabras de 
Porfirio indican que en la tragedia a la que pertenece el fragmento se 
mencionaría a Cielo y Tierra como los padres de todos, es decir, que en ella se 
                                                 
1138 Nauck (1926) 681, Jouan-Van Looy (2003) 73 y Kannicht (2004) 979. 
1139 Lo proponen Hartung (1843) II 359-362 y Wünsch (1894) 96. 
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mencionarían contenidos cosmogónicos en los que la pareja Cielo y Tierra 
fueran el origen de todos los seres vivos. Por ello se ha puesto en relación con el 
Fr. 484 Kannicht, que como ya hemos visto contiene una cosmogonía de tales 
características y que sin duda pertenece a la Melanipa la sabia. Sin embargo esto 
no se puede considerar como un argumento consistente, pues por ese mismo 
razonamiento el Fr. 1004, en lugar de localizarse en la Melanipa, podría situarse 
en la Antíopa, pues como acabamos de ver en el apartado anterior, en esa 
tragedia también se hace una mención de Cielo y Tierra como padres de todas las 
cosas.  
 
2. Que pertenezca a los Cretenses1140. Porfirio cita este Fr. 1004 dentro 
de su defensa del vegetarianismo, que implica la abstención de consumir carne y 
de verter la sangre de cualquier ser vivo, y poco después cita también el Fr. 472 
de los Cretenses, donde se sintetizan elementos propios del ritual iniciático y los 
preceptos de la vida órfica1141. La prohibición órfica de consumir carne y de 
derramar sangre de cualquier ser vivo está unida, por un lado, a la idea de que a 
todos los seres nos une un vínculo de parentesco por descender de unos mismos 
ancestros, el Cielo y la Tierra; por otro lado, a la creencia en la metempsicosis de 
las almas, pues, tras morir, el alma puede transmigrar no sólo a otro cuerpo 
humano sino también animal. Así, con el vegetarianismo se pretende evitar lo 
que los órficos entenderían como “canibalismo”.     
Tanto en los Cretenses como en la Melanipa la sabia hemos encontrado 
alusiones a ideas órficas, y este Fr. 1004 podría ponerse en relación con el Fr. 
472 de los Cretenses o con el 484 de la Melanipa. Pues, en cierta manera, en el 
orfismo, las cosmogonías, como la que se recoge en la Melanipa, y los preceptos 
de vida ascética, como los que se enumeran en los Cretenses, van unidos, no son 
separables, puesto que  la forma de vida que prescriben se sustenta en una serie 
de creencias escatológicas y cosmológicas, que ofrecen una visión diferente de la 
tradicional.  
                                                 
1140 Así lo considera Wilamowitz (1932) 191. 
1141 Porph. Abst. 4. 19. 5-24 Nauck. Sobre el Fr. 472 Kannicht vid. § 12. La conversión 
en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
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Por tanto no hay argumentos de peso para determinar de qué tragedia 
forma parte este Fr. 1004, pero lo que parece bastante seguro, partiendo de la 
manera en que Porfirio cita el fragmento, es que se podría relacionar fácilmente 
con las creencias órfico-pitagóricas:  
Así, inmediatamente después de citar el pasaje de Eurípides, Porfirio 
afirma que: 
éste suggenîn Ôntwn, e„ fa…noito kat¦ PuqagÒran kaˆ yuc¾n t¾n 
aÙt¾n e„lhcÒta, dika…wj ¥n tij ¢seb¾j kr…noito tîn o„ke…wn tÁj ¢dik…aj m¾ 
¢pecÒmenoj.  
 
Puesto que así somos parientes, si también se señala que, según Pitágoras, les 
ha correspondido la misma alma (que a nosotros), con justicia sería juzgado impío quien 
no se abstuviera de cometer injusticia contra sus parientes (Porph. Abst. 3. 26. 1).  
 
Y poco después sigue diciendo que: 
Ð g¦r ¢pecÒmenoj pantÕj ™myÚcou, k¨n m¾ tîn sumballÒntwn aÙtîi e„j 
koinwn…an, pollîi m©llon prÕj tÕ Ðmogenłj tÁj bl£bhj ¢fšxetai. 
  
Pues el que se abstiene de todo ser animado, aunque se trate de seres que no se 
reúnen con él en sociedad, se abstendrá mucho más de perjudicar a un pariente (Porph. 
Abst. 3. 26. 27). 
 
 
 
15. 4. 2. 3. Los hombres, descendientes del Cielo y de la Tierra 
La idea de que todos los seres vivos son descendientes de la pareja 
primordial Cielo y Tierra pertenece al acervo de creencias tradicionales desde 
autores muy antiguos. Sin embargo, también la encontramos en la doctrina órfica 
(por ejemplo aparece en las cosmogonías de la Melanipa y las Argonáuticas). 
Además dentro del orfismo esta idea adquiere una importancia especial, pues se 
relaciona de manera muy estrecha con dos puntos importantes en esta religión: 
 
1. - Con el precepto del vegetarianismo. Como hemos señalado en el 
apartado anterior, la idea de que todos los seres vivos procedamos de unos 
mismos ancestros, es decir, que a todos nos una un parentesco de sangre, 
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combinada con la creencia en la metempsicosis de las almas, según la cual éstas 
pueden transmigrar no sólo en cuerpos humanos, sino también animales, da 
sentido a la prohibición órfica y pitagórica de derramar la sangre de cualquier ser 
animado. 
 
 2. - En algunas de las laminillas órficas1142 se describe el camino que 
debe recorrer tras la muerte el alma del iniciado para llegar al destino mejor que, 
según sus creencias, le estaba reservado. En ellas se recogen las instrucciones 
que el alma debe seguir para conseguir llegar a su destino. En un determinado 
momento, el alma del difunto se encuentra con unos guardianes que le impiden 
el paso hasta que responda una frase, a modo de contraseña, gracias a la cual los 
guardianes reconocen su condición de iniciado y le permiten continuar1143. Esta 
contraseña hace referencia al hombre como descendiente de la Tierra y el Cielo. 
Así lo encontramos, por ejemplo, en la laminilla de Hiponio1144: 
fÚlakej dł ™pÚperqen œasi.  
toˆ dš se e„r»sontai ™n<ˆ> frasˆ peukal…maisi  
Ót<t>i d¾ ™xeršeij ”Aidoj skÒtoj Ñrf<n>»entoj.  
eŁpon: ØÕj G©j e„mi kaˆ OÙranoà ¢sterÒentoj: 
 
…Y en la orilla hay unos guardianes, y te preguntarán con sagaz discernimiento 
por qué investigas las tinieblas del Hades sombrío. Di: “Hijo de Tierra soy y de Cielo 
estrellado” (OF 474. 7-10). 
 
Los estudiosos han interpretado esta frase de diferentes maneras, aunque 
no excluyentes, pues debido al carácter sintético de las laminillas podría tener 
todos esos significados a la vez: 
 Por un lado se ha relacionado con el mito central del orfismo1145, según 
el cual los Titanes, instigados por Hera, matan y devoran a Dioniso niño; Zeus 
les castiga fulminándolos y de sus restos surge el ser humano. Los Titanes son 
hijos del Cielo y de la Tierra, por tanto, los hombres, como descendientes suyos, 
                                                 
1142 OFF 474-484. 
1143 Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 58ss.  
1144 La misma idea se repite en las laminillas OFF 475-484. 
1145 Rhode (1890) 488; Harrison (1903a) 575; Olivieri (1915) 13-14; Guthrie (1935) 
175ss; Merkelbach (1999) 7; Bernabé-Jiménez (2001) 58ss. En contra Edmons (1999) y Zuntz 
(1971) 364ss. 
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pertenecerían al mismo linaje. El iniciado declara ante los guardianes su origen 
divino y su naturaleza dual (titánica y dionisíaca),  y añade que ha purificado la 
parte titánica, el delito que sus antepasados cometieron contra Dioniso; por ello 
merece la liberación y el acceso a una forma de vida mejor, recuperando su 
naturaleza divina: 
Por otro lado, se ha considerado1146 que con esa expresión el iniciado se 
remonta a un origen primordial, cósmico, en el que se unieron Cielo y Tierra 
para dar lugar a una descendencia. El iniciado pasa de sentirse un hombre más 
entre la multitud a reclamar su lugar en el cosmos, su ascendencia divina y su 
derecho de primogenitura. 
 Y también se ha visto en esa frase una distinción entre la muerte y la 
vida1147, pues para el iniciado la verdadera vida se encuentra tras la muerte, y es 
en ese momento cuando el hombre toma verdadera conciencia de su identidad: el 
alma se libera, renuncia a todo lo terreno, y pasa a formar parte del mundo divino 
y de una estirpe universal. Esta idea se relaciona con hecho de que tras la muerte 
el iniciado renuncia a su nombre propio y toma un nombre místico, Asterio, o 
alude claramente a su linaje celeste1148: 
'Astšrioj Ônoma: 
Mi nombre es Asterio (OF 477. 9). 
 
aÙt¦r ™moˆ gšnoj oÙr£nion: tÒde d' ‡ste kaˆ aÙtoˆ. 
Mi estirpe es celeste, sabedlo también vosotros (OF 475. 15; OF 476.7).    
 
Así pues, hemos visto que la referencia a Cielo y Tierra como 
progenitores, no sólo entronca con una ideología tradicional, sino que dentro del 
orfismo cobra un significado diferente, tanto porque evoca en general la 
“hermandad” entre todos los seres vivos, como porque relaciona al hombre en 
particular con su origen divino.  
Puesto que Porfirio cita y parafrasea los versos de Eurípides en un 
contexto de ideas órfico-pitagóricas, aunque podría tratarse de una reutilización 
de esos versos por parte del filósofo en un contexto que nada tendría que ver con 
                                                 
1146 Burkert (1975) 89. 
1147 Sabbatucci (1975) 45. 
1148 Bernabé-Jiménez (2001) 71-72. 
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el originario, quizá parece más posible que ya el trágico hubiera utilizado esas 
palabras en una argumentación que contuviera alusiones a creencias órficas 
(como en los Cretenses o en la Melanipa la sabia). 
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15. 5. Conclusiones generales del capítulo dedicado a las 
cosmogonías 
En este capítulo he comentado dos pasajes euripideos (Hipsípila, Fr. 
758a Kannicht, vv. 20-25 y Melanipa la sabia Fr. 484 Kannicht) que pueden 
relacionarse con ideas cosmogónicas órficas; y otros dos fragmentos (Antíopa, 
Fr. 182a  Kannicht y Fr. 1004 Kannicht) en los que se menciona a la pareja 
primordial Cielo y Tierra como padres de todos los seres dentro de un contexto, 
que desgraciadamente se ha conservado en muy mal estado, pero que podría 
apuntar hacia creencias órficas. 
En cuanto a las cosmogonías, hemos visto cómo por un lado la de 
Hipsípila, Fr. 758a Kannicht coincide en muchos puntos con la “ornitogonía” 
que Aristófanes elabora, mezclando elementos órficos, tradicionales y 
empedocleos, en las Aves (vv. 688-702). Por otro lado la de  Melanipa la sabia 
Fr. 484 Kannicht concuerda en su esquema básico con el canto cosmogónico que 
Apolonio pone en boca de Orfeo (Argonáuticas 1. 494-502). 
Está claro que ni las cosmogonías que Eurípides ha introducido en sus 
tragedias, ni las que presentan Aristófanes y Apolonio, son testimonios directos 
de unas cosmogonías órficas antiguas, sin embargo, parece muy verosímil que 
éstas hubieran tenido algún influjo de ellas en su elaboración literaria. 
Un aspecto muy llamativo es que cada una de las dos cosmogonías de 
Eurípides parece remontar a una tradición órfica distinta:  
- Así la cosmogonía de la Hipsípila se centra en el nacimiento de Eros 
Primogénito a partir  del huevo cósmico puesto por Noche. En esta tradición se 
sitúa, por supuesto, también la parodia de Aristófanes, y luego la Teogonía de 
Jerónimo y Helanico. Según parece en la versión antigua, de la que serían reflejo 
las cosmogonías de la Hipsípila y de las Aves, aún no se habría producido la 
identificación de Eros Primogénito con Fanes, y por lo tanto este personaje 
carecería de los rasgos monstruosos de influjo oriental que tiene ya en la 
Teogonía de Jerónimo y Helanico y en las Rapsodias. 
- La cosmogonía de la Melanipa la sabia Fr. 484 Kannicht, junto con la 
de Apolonio Rodio,  habla de la existencia de una forma única en la que Cielo y 
Tierra estaban mezclados y, a producirse su separación, dan lugar a la generación 
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del cosmos. Esta idea podría estar emparentada con el relato órfico que puede 
denominarse “Cosmogonía de Noche”, a la que pertenecen las versiones del 
Papiro de Derveni y de la Teogonía de Eudemo. En ellas la materia originaria es 
Noche, entendida como una forma oscura e indiferenciada, y el proceso 
cosmogónico tiene su origen a través de la disociación de lo uno originario, para 
posteriormente entrar en una fase de reproducción sexual de las parejas de dioses 
primordiales. Por tanto, si entendemos que la “forma única” que aparece en 
Eurípides y Apolonio es otra manera de referirse a esa materia originaria, 
indiferenciada y oscura, estos dos autores presentan una cosmogonía relacionada 
con las “cosmogonía órficas de la Noche”.  
  
Por otra parte,  el Fr. 182a  Kannicht de Antíopa, que podría ser el 
principio de un himno o cosmogonía entonada por Anfión, parece muy 
semejante al que canta Orfeo en las Argonáuticas de Apolonio. Por tanto este 
fragmento de la Antíopa podría pertenecer a la misma tradición que las 
cosmogonías de las Argonáuticas y la Melanipa. Pero, puesto que en la Antíopa 
no nos ha llegado ninguna alusión a que Cielo y tierra sean en su origen una 
forma única, y debido al mal estado en que se conserva la tragedia, es muy difícil 
saberlo con certeza.  
En cuanto al Fr. 1004 Kannicht, puesto que es imposible incluso 
determinar a qué tragedia pertenece (se ha barajado la posibilidad de la Melanipa 
la sabia y de los Cretenses) lo único que podemos decir es que, por la manera en 
que Porfirio lo cita, sería posible que en su origen ya hubiera estado conectado 
con ideas órficas relativas a las cosmogonías o a la prohibición de comer carne y 
derramar sangre de cualquier ser vivo. Además cabe señalar el importante lugar 
que desempeña en las laminillas la declaración por parte del alma del iniciado de 
descender de Cielo y Tierra, pues es la contraseña que le abre paso a la verdadera 
vida tras la muerte. 
 
Para terminar, podemos añadir una reflexión de índole diferente: el hecho 
de que Eurípides se haya hecho eco de doctrinas cosmogónicas órficas, y, sobre 
todo, que Aristófanes las haya parodiado, demuestra que eran conocidas por el 
 518 
público ateniense, o que, al menos, sus rasgos más significativos le resultaban 
familiares. En caso contrario, Aristófanes no habría podido provocar la risa al 
construir su “ornitogonía” sobre esquemas cosmogónicos “serios”, como el 
hesíodico y, en especial, el órfico. 
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16. EL SECRETO RITUAL 
 
16. 1. Introducción 
Las religiones mistéricas, entre las que se encuentra el dionisismo, el 
orfismo y los Misterios de Eleusis, se caracterizan, además de por otras cosas, 
porque para lograr acceder a la doctrina que estas religiones predican es 
necesario someterse a una iniciación1149, un proceso por el cual se adquieren una 
serie de conocimientos y experiencias previos, que permiten una nueva 
comprensión de la vida y de las celebraciones rituales posteriores. Sólo los 
iniciados podían conocer el contenido y simbolismo de esas celebraciones, que 
quedaban vedadas al resto de la gente1150. 
Así pues, los rituales de estas religiones son secretos, es decir, sólo están 
abiertos para aquellos que desean participar en ellos, y todo aquello que se 
experimenta y aprende durante la celebración ritual no puede ser divulgado fuera 
de este ámbito religioso. Es quizá éste uno de los motivos por los que resulta 
mucho más dificultoso el estudio de estas religiones, pues los testimonios que 
nos han llegado no pueden ser explícitos y dan informaciones parcas y sesgadas 
en muchos casos. De esta manera vemos cómo Pausanias  afirma que:  
Óstij dł ½dh telet¾n 'Eleus‹ni eŁden À t¦ kaloÚmena 'Orfik¦ 
™pelšxato, oŁden Ö lšgw.  
 
Quien haya visto los Misterios de Eleusis o haya leído los llamados escritos 
órficos sabe lo que digo1151 (Paus. 1. 37. 4). 
 
 
En los rituales órficos, en particular, se persigue la liberación personal del 
fiel mediante la transmisión y adquisición de unos conocimientos revelados. Pero 
no se trata tanto de una enseñanza intelectual, sino que es un conocimiento 
obtenido a partir de una experiencia anímica. Una experiencia que provoca en sí 
                                                 
1149 Sobre la iniciación vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida 
ascética. 
1150 Cf. Bernabé (1996b). 
1151 Pausanias hace esta afirmación a propósito de las prescripciones alimentarias 
órficas, como la prohibición de consumir habas. 
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misma un cambio de mentalidad y de actitud ante la vida. En el orfismo estos 
rituales van orientados a lograr, gracias a los conocimientos revelados, la 
experiencia preparatoria para la muerte y las prácticas y enseñanzas doctrinales, 
la liberación del alma y su acceso a la verdadera vida, lo que conlleva la felicidad 
eterna en el Hades, en un lugar reservado a los iniciados1152.     
 
Pero, volviendo al carácter secreto de estas celebraciones rituales, 
tenemos muchos testimonios del hecho de que los no iniciados, y por tanto 
profanos en todos los conocimientos y simbolismos que presentan estas 
religiones, no deben acceder a los rituales ni conocer detalles de ellos. Podemos 
señalar, dejando a un lado la fórmula  “cerrad las puertas profanos” de la que nos 
ocuparemos en detalle en el siguiente apartado, algunos pasajes aquí para 
ilustrar, a modo de ejemplo, la manera en que las diversas fuentes, de épocas 
muy dispares, hacen referencia al secretismo y exclusividad de las celebraciones 
mistéricas:   
Así, en cuanto a la prohibición del acceso a los ritos por parte de los no 
iniciados (en estos casos se les llama ajmuvhtoi, aunque no es ésta la única 
denominación aplicable a aquellos que no han tomado parte de las celebraciones 
mistéricas1153) veamos un pasaje de Diodoro Sículo y otro de Luciano: 
sÚmfwna dł toÚtoij eŁnai t£ te dhloÚmena di¦ tîn 'Orfikîn poihm£twn 
kaˆ t¦ pareisagÒmena kat¦ t¦j telet£j, perˆ ïn oÙ qšmij to‹j ¢mu»toij 
ƒstore‹n t¦ kat¦ mšroj.  
 
Y con estas cosas concuerda lo revelado en los poemas órficos y lo introducido 
en secreto durante las teletai, que no es lícito que los no iniciados conozcan en detalle 
(D. S. 3. 62. 8). 
 
t¦ młn Ôrgia siwp©n ¥xion tîn ¢mu»twn ›neka.  
Conviene guardar silencio sobre los ritos a causa de los no iniciados (Luc. Salt. 
15). 
 
 
                                                 
1152 Sobre las ideas escatológicas órficas vid. § 14. Escatología. 
1153 Sobre las distintas denominaciones de los no iniciados cf. Jiménez San Cristóbal 
(2002a) 93ss. 
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Para designar el carácter secreto de la doctrina y las ceremonias 
mistéricas se suele utilizar la palabra ajpovrrhto"1154, “secreto”. Destaquemos 
algunos testimonios en los que se utiliza el adjetivo tanto acompañando a algún 
nombre como sustantivado en una construcción con la preposición ejn: 
Platón, en el Fedón, menciona la existencia de un relato sobre la idea de 
que el alma humana está encerrada en el cuerpo como en una cárcel (doctrina del 
sw'ma-sh'ma) y dice que se transmite ejn ajporrhvtoi"1155: 
Ð młn oân ™n ¢porr»toij legÒmenoj perˆ aÙtîn lÒgoj, æj œn tini frour©i 
™smen oƒ ¥nqrwpoi kaˆ oÙ de‹ d¾ ˜autÕn ™k taÚthj lÚein oÙd’ ¢podidr£skein, 
mšgaj tš t…j moi fa…netai kaˆ oÙ ·£idioj diide‹n·  
 
Pues bien, el razonamiento que se da en los escritos secretos sobre eso1156, que 
los hombres estamos en una especie de custodia y que no debemos liberarnos de ella en 
absoluto ni escapar, me parece algo grande y no fácil de entrever1157 (Pl. Phd. 62b). 
 
 
Diodoro Sículo, hablando de los misterios de Samotracia en los que se 
inició Orfeo, utiliza términos semejantes: 
kaˆ t¦ młn kat¦ mšroj tÁj teletÁj ™n ¢porr»toij throÚmena mÒnoij 
parad…dotai to‹j muhqe‹si· 
 
Y las cosas que se cumplen en secreto en el transcurso del ritual se transmiten 
sólo a los iniciados (D. S. 5. 49. 5). 
                                                 
1154 Tanto el adjetivo apovrrhto" como a[rrhto" se utilizan en el ámbito del secretismo 
mistérico. Se trata de dos términos casi intercambiables, pero cuyo significado en ocasiones 
conlleva diferentes matices. Ambos están compuestos de la raiz rJh- “hablar” y el sufijo 
actualizador y de posibilidad -to. Pero por su parte, apovrrhto"  lleva el prefijo ajpov- con el 
sentido de “aparte”, es decir que se refiere a lo que se dice o hace aparte, en un círculo 
restringido, por tanto “secreto” es la traducción más acertada. Y a[rrhto" es un compuesto con el 
prefijo negativo aj-, por lo que el término significa tanto “no dicho” porque está prohibido como 
“inefable”, porque es inexpresable, va más allá de la capacidad de expresión y comprensión 
humana.  Cf. Bernabé (en prensa 10). Cf. et. Turcan (1988) 439-440. 
1155 Para esta misma construcción en Platón, en contextos parecidos cf. Pl. Cra. 413a, R. 
378a. 
1156 Esta construcción ejn ajporrhvtoi", en dativo con la preposición ejn, resulta 
ambigua a la hora de interpretarla, pues puede referirse tanto a reuniones, conversaciones o 
escritos secretos. Quizá la ambigüedad sea deliberada con la intención de generalizar todo 
aquello que se lleva a cabo en secreto por círculos mistéricos. En todo caso queda patente el 
carácter secreto de esos relatos que se transmitirían en las celebraciones rituales, ya por escrito, 
ya por tradición oral.  
1157 El Sch. ad loc. (10 Greene) relaciona explícitamente el testimonio con Orfeo. Sobre 
la doctrina del cuerpo como una sepultura y una cárcel aparece cf. Pl. Cra. 400c, Grg. 493a, Vid. 
et. § 14. Escatología. 
 522 
Refiriéndose de manera explícita a los misterios órficos, Proclo califica 
con el adjetivo ajpovrrhto" los relatos sagrados que servirían como base para sus 
ritos religiosos, y que posteriormente habrían sido aprendidos por Pitágoras: 
 aátai dš e„sin aƒ 'Orfikaˆ paradÒseij· § g¦r 'OrfeÝj di’ ¢porr»twn 
lÒgwn mustikîj paradšdwke, taàta PuqagÒraj ™xšmaqen Ñrgiasqeˆj ™n 
Leb»qroij to‹j Qraik…oij 'Aglaof£mw telest© metadÒntoj ¿n perˆ qeîn 'OrfeÝj 
sof…an par¦ KalliÒphj tÁj mhtrÕj ™pinÚsqh· taàta g¦r aÙtÒj fhsin Ð 
PuqagÒraj ™n tîi `Ierîi lÒgwi.  
 
Éstas son las doctrinas religiosas órficas. Pues, las cosas que Orfeo transmitió 
en forma de misterios, a través de relatos secretos, esas cosas las aprendió Pitágoras 
mientras celebraba ritos religiosos entre los libetrios tracios, al transmitirle el telestes 
Aglaofamo la sabiduría relacionada con los dioses, en la que Orfeo había sido instruido 
por su madre Calíope. Esto lo dice el propio Pitágoras en el Hieros Logos (Procl. in Pl. 
Ti. 3. 168. 9). 
 
Incluso todavía en el s. VI d. C. Juan Lido hace referencia al ritual 
dionisíaco y utiliza también la expresión ejn ajporrhvtwi: 
™n ¢porr»twi dł tîi DionÚswi t¦ must»ria ™tele‹to (...) kaˆ falloÝj ™n 
to‹j ƒero‹j aÙtoà parel£mbanon, oƒoneˆ t¦ gennhtik¦ Ôrgana, kaˆ e‡soptron 
oƒoneˆ tÕn diaugÁ oÙranÒn, sfa‹ran dł oƒoneˆ t¾n gÁn. 
 
En secreto se celebraban los misterios en honor de Dioniso (...), y recibían los 
falos entre las cosas sagradas, que simbolizan los órganos reproductores; el espejo 
simboliza el cielo transparente y la pelota la tierra (Lyd. Mens. 4. 51 [107. 19 Wünsch]). 
  
En el corpus euripideo se utiliza en varias ocasiones el adjetivo 
ajpovrrhto", con distintos sentidos: 
En su sentido más literal, como algo “secreto” en tanto que no se debe 
divulgar, sin relación alguna con las creencias religiosas lo encontramos en el 
Hipólito, en boca de la nodriza cuando intenta averiguar qué tipo de mal 
atormenta a Fedra. Se produce la oposición entre “secreto” (ajpovrrhto") y 
“público” (e[kforo"), en el sentido de que, bien podría tratarse de un asunto 
vergonzoso que debe mantenerse en secreto sin salir del círculo de las mujeres, o 
bien podría ser una enfermedad que tendría ponerse en conocimiento de los 
médicos y, por tanto, hacerse pública: 
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ke„ młn nose‹j ti tîn ¢porr»twn kakîn,  
guna‹kej a†de sugkaqist£nai nÒson·  
 e„ d’ œkforÒj soi sumfor¦ prÕj ¥rsenaj,   295  
  lšg’, æj „atro‹j pr©gma mhnuqÁi tÒde.  
 
Y si padeces algún mal que no debe ser revelado, estas mujeres consolarán tu 
desdicha. Pero si tienes un sufrimiento que puede hacerse público ante los varones, dilo, 
para que este asunto sea notificado a los médicos (E. Hipp. 293-296).   
 
 
Ya dentro del ámbito cultual, en Ifigenia entre los Tauros, se califica con 
ese mismo adjetivo un fuego ritual con el que supuestamente se debía purificar a 
los fugitivos que iban a servir de víctimas de sacrificio (Orestes y Pílades), 
puesto que habían cometido un matricidio, y a la propia imagen de la diosa 
Ártemis que había sido contaminada al ser tocada por esos impuros. Este 
acontecimiento forma parte del plan que Ifigenia traza para escapar con su 
hermano llevándose la imagen de la diosa: 
™peˆ prÕj ¢kt¦j ½lqomen qalass…aj,  
oá naàj 'Oršstou krÚfioj Ãn ærmismšnh,  
¹m©j mšn, oÞj sÝ desm¦ sumpšmpeij xšnwn  
œcontaj, ™xšneus’ ¢postÁnai prÒsw    1330  
'Agamšmnonoj pa‹j, æj ¢pÒrrhton flÒga  
 qÚousa kaˆ kaqarmÕn Ön metèiceto,  
 
Cuando llegábamos a la orilla del mar, donde la nave de Orestes estaba anclada 
ocultamente, a nosotros, a los que tú enviaste para que lleváramos los grilletes de los 
extranjeros, nos hizo señales para que nos alejáramos la hija de Agamenón, de modo que 
pudiera encender el fuego secreto y oficiar la purificación por la que había acudido (E. 
IT 1327-1332).  
  
    
Y por último, podemos destacar que ya dentro del ámbito del culto 
mistérico, en el Reso también con el adjetivo ajpovrrhto" se describen unos 
misterios que instauró Orfeo, que en este caso parecen ser los de Eleusis1158: 
 
                                                 
1158 Sobre este pasaje vid. § 9. 2. Orfeo, transmisor de ritos mistéricos. 
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musthr…wn te tîn ¢porr»twn fan¦j  
œdeixen 'OrfeÚj, aÙtanšyioj nekroà  
toàd’ Ön katakte…neij sÚ·      945 
 
Allí mostró las antorchas de los secretos misterios  Orfeo, primo hermano de 
éste a quien tú mataste ([E.] Rh. 943-945). 
 
Así pues, hemos visto que una de las principales características de las 
religiones mistéricas es el hecho de que sus doctrinas y rituales no podían darse a 
conocer libremente, eran secretos (ajpovrrhto"), pues sólo podían tener acceso a 
ellos quienes habían participado en un proceso de iniciación que les habría 
proporcionado los conocimientos previos necesarios para comprender lo que esas 
religiones predican. 
 Incluso parece probable que, en determinado momento del ritual órfico, 
se obligara al recién iniciado a pronunciar un juramento que le comprometería a 
guardar en secreto todo lo que allí habría experimentado; en ese sentido 
contamos con el testimonio de un papiro del s. I d. C.: 
'OmnÚw kat¦ toà dic£santoj kaˆ [kr…-]  
[nan]toj t¾n gÁn ¢p' oÙranoà ka[ˆ skÒtoj]  
¢pÕ] fwtÕj kaˆ ¹mšran ™k nu[ktÕj]  
(...) 
™pÒnumai dł kaˆ oÞj p[roskunî]  
[qeo]Új: sunthr»sein kaˆ ful£[xein] 
 
Juro por el que distinguió y separó la Tierra del Cielo, la tiniebla de la luz, el 
día de la noche, (…) juro también por los dioses a los que reverencio: los guardaré y 
custodiaré (sc. los misterios que me han sido confiados en PSI 1162) (PSI 1290)1159. 
 
En este capítulo no nos vamos a centrar en un aspecto del orfismo en 
particular, pues la formula “cerrad las puertas profanos”, de la que Eurípides se 
hace eco en dos pasajes, y mediante la que se pretende mantener el secreto 
religioso alejando a todos aquellos que no fueran iniciados, ha sido utilizada en 
ámbitos mistéricos no exclusivamente órficos.  
                                                 
1159 Cf. Martínez Nieto (2000) 260-3. Vid. § 15. 3. Melanipa la sabia fr. 484 Kannicht. 
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16. 2. La fórmula “cerrad las puertas profanos” 
 
16. 2. 1. Cuestiones previas1160 
Son muchas las fuentes que transmiten o aluden una fórmula hexamétrica 
de la que existen dos variantes: 
1. fqšgxomai oŒj qšmij ™st…: qÚraj  d' ™p…qesqe bšbhloi. 
Hablaré para quienes es lícito: cerrad las puertas, profanos.  
 
2. ¢e…sw xuneto‹si: qÚraj  d' ™p…qesqe bšbhloi. 
Cantaré para conocedores: cerrad las puertas, profanos (OF 1). 
 
La pervivencia de esta fórmula ha sido muy amplia, pues contamos con 
testimonios de ella desde posiblemente el s. VI a. C. hasta la época bizantina. Sin 
embargo su sentido no ha permanecido invariable, pues se ha utilizado con muy 
distintas intenciones. Podemos resumir su evolución de la siguiente manera: 
La fórmula surge en el ámbito de las religiones mistéricas y su sentido es 
prohibir que quienes no están iniciados en esos cultos vean y oigan determinados 
rituales. Si se interpreta la expresión “cerrad las puertas” en un sentido literal es 
posible que hiciera referencia a determinados ritos que tendrían lugar en la calle 
y que sólo podrían contemplar los iniciados, por lo que el resto deberían cerrar 
las puertas de sus casas para continuar ignorando los detalles del ritual1161. 
Apoya esta interpretación un pasaje de Calímaco, donde se alude la prohibición 
religiosa de que los profanos observen los objetos sagrados que eran sacados en 
procesión en Alejandría; probablemente se trataría de un ritual a imitación de los 
Misterios de Eleusis1162: 
bšbaloi,  
mhd’ ¢pÕ tî tšgeoj mhd’ ØyÒqen aÙg£sshsqe 
Profanas, no lo miréis ni desde el tejado ni desde arriba (Call. Cer. 3-4). 
 
                                                 
1160 Para un amplio estudio sobre la evolución de esta fórmula en sus dos variantes cf. 
Bernabé (1996b). Cf. et. Lobeck (1829) I 449ss; Linforth (1941) 253ss; West (1983a) 82ss; 
Riedweg (1993) 47. 
1161 Así lo interpretan West (1983a) 82-3 y Bernabé (1996b) 17. 
1162 Así lo afirma el escolio ad loc. (p. 77 Pfeiffer). 
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Debido a que el orfismo y también el pitagorismo se basan en textos 
escritos, la tendencia fue incluir esa fórmula al principio de sus escritos sagrados. 
En este caso la expresión “cerrad las puertas” adquiere un sentido metafórico, es 
decir, advierte a los no iniciados de que no deben seguir leyendo, pues sin los 
conocimientos adquiridos en la iniciación no podrán comprender las doctrinas 
que allí se revelan. Aunque el texto sagrado podría circular libremente, sólo iría 
dirigido a los iniciados porque serían los únicos capaces de entenderlo. Además 
la fórmula también sirve como “sello” (sfragiv") para identificar los textos 
sagrados órfico-pitagóricos1163.   
De manera paralela también se usa la fórmula en un sentido translaticio 
en textos poéticos, filosóficos y médicos. Son textos que no tienen que ver con 
creencias religiosas, pero que al igual que en el caso de las religiones mistéricas, 
pertenecen a círculos restringidos en los que predomina un conocimiento 
específico (medicina, filosofía…). Además se supone que quienes lo poseen 
están dotados de ciertas características morales, y se entiende que su actividad 
procede de los dioses. Así por ejemplo, en el ámbito de la poesía alude esta 
fórmula Píndaro1164, en el de la filosofía, Platón1165 y en el de medicina el autor 
de la Ley del Corpus hipocrático1166.  
Por último la fórmula, desvinculada ya por completo de su sentido 
original, termina por aparecer, a modo de tópico, en el encabezamiento de 
algunos escritos técnicos que ya no guardan ninguna relación ni con la religión, 
ni con ningún tipo de actitud moral. Así sucede por ejemplo en escritos de 
Dioniso de Halicarnaso1167, Elio Aristides1168, Galeno1169 y Gaudencio1170.  
De esta fórmula, que, como acabamos de señalar, ha sido aludida y 
reinterpretada por muy distintos autores en un amplio espacio temporal, 
                                                 
1163 La fórmula encabeza la Teogonía del Papiro de Derveni, la Teogonía Eudemia, el 
Testamento de Orfeo, las Rapsodias y poemas atribuidos a Pitágoras. 
1164 Pi. O. 2. 83-85. 
1165 Pl. Smp. 218b. 
1166 Hp. Lex 5 [8. 15 Heiberg]. 
1167 D. H. Comp. 6. 25. 5 [176. 2 Ajuac-Lebel]. 
1168 Aristid. Or. 3. 50 [308. 15 Behr]. 
1169 Gal. De usu part. 12. 6 [II 196. 5 Helmreich]; Gal. De simpl. med. temper. 12. 2 
Kuhn. 
1170 Gaudent. Harm. p. 327. 3 Jan. 
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encontramos ecos en dos pasajes de Eurípides que vamos a estudiar a 
continuación.  
 
 
16. 2. 2. Un reflejo de la fórmula “cerrad las puertas, 
profanos” en Eurípides 
 
16. 2. 2. 1. Los pasajes y su contextualización 
Son dos los textos en los que parece haber un reflejo de esta fórmula:  
 
A). Fr. 648 Kannicht del Protesilao1171: 
oÙ g¦r qšmij bšbhlon ¤ptesqai dÒmwn. 
Pues no es lícito que el profano pise las moradas. 
 
El Protesilao de Eurípides, por desgracia, se encuentra en un estado muy 
fragmentario; quedan cerca de doce breves fragmentos que, a su vez son poco 
sustanciosos para conocer en detalle la trama de la tragedia. Basándose en la 
versión del mito que ofrece Higino1172, junto con los datos que se pueden extraer 
de los fragmentos conservados, se ha trazado una posible reconstrucción de la 
tragedia1173.  
El prólogo podía haber sido pronunciado por Afrodita, que pone en 
antecedentes a los espectadores: Protesilao y Laodamía, hija de Acasto1174, no 
llevarían más que un día casados cuando se ven obligados a separarse porque él 
debe partir a Troya1175. Protesilao, olvidando la existencia de un oráculo que dice 
que el primer guerrero en desembarcar en Troya será el primero también en 
morir, toma la delantera a sus compañeros y muere. Ya en el Hades, penando por 
                                                 
1171 Sobre el mito de Protesilao y la tragedia que Eurípides le dedica cf. Mayer (1885); 
Buonamici (1902); Herzog-Hauser (1937); Séchan (1953); Jouan (1966) 317-336; Oranje (1980); 
Ruiz de Elvira (1991); Jouan-Van Looy (2000) 567-589.   
1172 Hyg. Fab. 104. 
1173 Cf. Mayer (1885); Buonamici (1902); Séchan (1953); Jouan (1966); Jouan-Van 
Looy (2000) 575ss. 
1174 Existe otra versión  (Cypr. Fr. 26 Bernabé) según la cual la esposa de Protesilao es 
Polidora, hija de Meleagro. 
1175 Jouan-Van Looy (2000) 576 consideran la posibilidad de que éste fuera un castigo 
de Afrodita a los recién casados por haber olvidado hacer sacrificios a esta diosa en el día de su 
boda, como narran Catulo (68b. 75-76) y Eustacio (325. 2ss).  
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volver a ver a su esposa, ablanda el corazón de Perséfone y ésta le permite volver 
al mundo de los vivos por unas horas. La acción de la tragedia comenzaría con 
Laodamía desesperada por la ausencia de su marido1176. A continuación vendría 
un episodio en el que un sirviente, que habría sido enviado a la habitación de 
Laodamía para procurarle los alimentos propios de una ofrenda ritual, cuenta a 
Acasto que se le ha impedido el paso a la habitación, pero que ha logrado 
entrever cómo Laodamía tenía en sus brazos a un hombre. Acasto se apresura 
para sorprender a su hija con su amante, sin embargo, cuando entra en la 
habitación ve que no se trata de un hombre sino de una efigie a imagen y 
semejanza de Protesilao. Acasto indignado sugiere a su hija que se deshaga de la 
estatua y que vuelva a casarse con otro hombre. En el siguiente episodio llegaría 
Protesilao, escoltado por Hermes, para reencontrarse con su esposa durante unas 
horas. En el momento de la segunda separación de los esposos, Laodamía 
aceptaría la propuesta de Hermes y Protesilao de marcharse con ellos al Hades. 
Entraría en escena Acasto y tras un acalorado agón entre el padre y el esposo de 
Laodamía, Protesilao parte al Hades sin la compañía de su esposa. Acasto, ante 
la aparente resignación de su hija, quema la estatua de Protesilao. De inmediato, 
Laodamía se suicida1177 para reunirse con su esposo. 
No se han encontrado indicios sólidos para poder indicar con certeza a 
qué momento de la tragedia pertenecería el Fr. 648 que nos ocupa. Sin embargo 
se han lanzado algunas hipótesis:  
- El fragmento podría pertenecer al relato que el sirviente hace a Acasto; 
aquél cuenta que no se le ha permitió entrar en la habitación de Laodamía y que 
ha creído verla con un amante1178. 
-También se ha considerado que este verso fuera pronunciado por 
Hermes, que montaría guardia en la puerta de la habitación para que nadie 
interrumpiera mientras los esposos se reunían en la intimidad1179.   
                                                 
1176 Se ha dudado mucho sobre si Laodamía habría recibido ya la noticia de la muerte de 
su marido, o si solamente estaría acongojada por su separación. Cf. Jouan-Van Looy (2000) 577. 
1177 Según Jouan-Van Looy (2000) 582 lo más probable es que se atraviese el corazón 
con una espada. Sin embargo también se ha considerado que podría suicidarse arrojándose a la 
pira en la que se está quemando la imagen de su esposo. 
1178 Así lo sugieren Jouan-Van Looy (2000) 578. 
1179 Mayer (1885) 115. 
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En estos casos, el uso de la fórmula nada tendría que ver con el contexto 
de celebraciones y textos mistéricos en que originariamente ésta habría surgido. 
Sin embargo, a primera vista, podría resultar un poco chocante que se utilice el 
término bevbhlo", “profano” para designar o bien al criado que pretende entrar en 
la habitación o bien a cualquiera que intentara interrumpir el reencuentro de los 
esposos. 
Pero, por otra parte, se debe tener en cuenta que en diversas fuentes se 
relaciona el motivo de la devoción de Laodamía a la imagen de su esposo con un 
carácter dionisíaco: Higino afirma que la heroína disimulaba el culto que le 
prestaba a la imagen de Protesilao diciendo que estaba dirigido a Baco, Estacio 
cuenta que ella se transformó en ménade, y Filóstrato describe a Laodamía, 
coronada con guirnaldas, celebrando los ritos báquicos1180. 
Si nos basamos en la versión de Higino, que, según parece, es la que 
podría ser más cercana a la versión que puso Eurípides en escena, en el 
Protesilao Laodamía habría ocultado su verdadera devoción bajo el aspecto de 
un culto dionisíaco, y quizá las ofrendas que lleva el siervo serían para esa 
supuesta celebración, por lo que cuando éste pretende entrar a la habitación se le 
prohíbe el paso llamándole profano. En ese caso el uso de una adaptación de la 
fórmula tendría mayor sentido y estaría relacionado con la esfera mistérica.       
 
B). Bacantes vv. 471-474. 
Pe.       t¦ d’ Ôrgi’ ™stˆ t…n’ „dšan œcont£ soi;  
 Di.       ¥rrht’ ¢bakceÚtoisin e„dšnai brotîn.   
 Pe.       œcei d’ Ônhsin to‹si qÚousin t…na;  
 Di.       oÙ qšmij ¢koàsa… s’, œsti d’ ¥xi’ e„dšnai. 
 
Pe: Y esos ritos tuyos ¿de qué tipo son? 
Di: está prohibido saberlo para los mortales no iniciados en los misterios 
báquicos. 
Pe: ¿Y qué beneficio hay para los que toman parte de esos sacrificios? 
Di: No es lícito que tú lo oigas, pero son dignos de conocer.   
 
                                                 
1180 Hyg. Fab. 104; Statius Silv. 3. 5. 49; Philostr. Im. 2. 9. 6.   
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El pasaje lo componen cuatro versos que forman parte de una esticomitía 
en el segundo episodio entre el rey de Tebas, Penteo, y Dioniso. Se trata del 
primer encuentro que tienen Penteo y la divinidad cara a cara, aunque el rey no 
cree que Dioniso sea un dios, sino que le considera un farsante y cree inmorales 
los ritos que trae consigo. Dioniso se ha dejado apresar y conducir ante el rey, 
que le interroga de forma muy brusca. Ante la violencia de Penteo, Dioniso 
responde totalmente en calma. Este pasaje corresponde al momento en que 
Penteo intenta averiguar los detalles de los rituales en los que las mujeres del 
país están participando convirtiéndose en bacantes. 
Sin duda se trata de un reflejo de la fórmula “cerrad las puertas, 
profanos”, dentro de un ámbito dionisíaco. 
      
Así pues, ambos pasajes euripideos parecen enmarcarse en un contexto de 
culto dionisíaco (en el caso del de Protesilao no es seguro). Sin embargo, 
considero apropiado dedicar un breve capítulo al estudio de estos dos textos, a 
pesar de que no se refieran específicamente al ámbito órfico, porque la fórmula 
de la que se hacen eco, aunque ha sido utilizada en todo tipo de círculos 
mistéricos, está más íntimamente relacionada con textos atribuidos a Orfeo y 
acaba por funcionar a modo de sello (sfragiv") de los hieroi logoi orfico-
pitagóricos. 
En los textos euripideos se percibe el reflejo de la fórmula en la variante 
fqevgxomai oi|" qevmi" ejstiv: quvra" d j ejpivqesqe bevbhloi (“Hablaré para 
quienes es lícito: cerrad las puertas, profanos”). En este sentido, las palabras 
clave que encontramos en estos textos son  qevmi", bevbhlo" y ajbavkceuto", 
que analizaremos a continuación.  
 
 
16. 2. 2. 2. Una prohibición religiosa (ouj qevmi"j vj vj v ) 
En ambos pasajes de Eurípides aparece la expresión ouj qevmi", lo que 
indica que ambos son reelaboraciones de la primera variante de la fórmula, en la 
que aparece el término qevmi". En la fórmula se expresa en afirmativo: “hablaré 
para quienes es lícito”, mientras que en la versión euripidea se expresa la misma 
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idea desde el punto de vista contrario, con una negación: “no es lícito” para el 
profano. Así pues, mientras en la fórmula oi|" qevmi" ejsti se refiere a los 
iniciados, en los textos del trágico ouj qevmi" alude a los no iniciados, a los 
“profanos”.  
El término qevmi" pertenece generalmente al ámbito del lenguaje 
religioso, pues denomina aquello que es lícito según la ley religiosa o divina, no 
se trata de una imposición desde el punto de vista humano o de la legislación de 
la ciudad. En este sentido podemos destacar que la expresión ouj qevmi" también 
aparece en una inscripción1181 de carácter órfico fechada en torno a mediados del 
s. V a. C., que, aunque no se relaciona con el hecho de que los profanos no 
puedan conocer los detalles del ritual, contiene una prohibición religiosa dirigida 
a los que no han sido iniciados:  
oÙ qšmij ™ntoàqa ke‹sqai „ mł tÕn bebacceumšnon 
No es lícito yacer aquí, si no se ha llegado al estado de baco (OF 625).  
 
Se prohíbe que el “profano” sea enterrado junto a los iniciados, para 
evitar que aquél les contamine con su impureza. Se trata de una interdicción 
relacionada con la idea de la purificación en el orfismo y con su precepto de vida 
que impide el contacto con la muerte1182.  
Volviendo al reflejo de la fórmula en Eurípides, en el pasaje de Bacantes 
hay una especie de redundancia: ouj qevmi" del verso 474 se identifica con el 
adjetivo a[rrhto" del 472. a[rrhto" es lo inefable,  prohibido y secreto, en este 
caso indica el carácter cerrado y secreto de los cultos dionisíacos. Se trata de un 
término que, junto con el compuesto ajpovrrhto", es muy utilizado en el ámbito 
de las religiones mistéricas, como hemos explicado en la introducción, para 
referirse a su carácter secreto y vedado a aquellos que no participen de sus 
rituales.  
Entonces, reflejo de la fórmula son los dos versos en los que habla 
Dioniso. Además la primera parte del verso 474 (“No es lícito que tú lo oigas”) 
insiste en lo que ya se dice en el 472 (“está prohibido saberlo para los mortales 
                                                 
1181 Cf. Sokolowski (1969a) 202 n. 120; Turcan (1986) ofrece un amplio comentario 
sobre la relación de esta inscripción con el orfismo. Vid. n. 544. 
1182 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
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no iniciados en los misterios báquicos”). Podríamos parafrasearlo de la siguiente 
manera: “está prohibido que los no iniciados conozcan detalles de esos rituales, 
por tanto, como Penteo no es un iniciado no es lícito que los conozca”.  
En efecto, el hecho de que aparezca el término qevmi" en los pasajes del 
trágico apunta a la primera versión, que pondría el acento en el hecho de no 
cometer sacrilegio, mientras que la segunda variante lo haría en la exigencia del 
conocimiento previo aportado por las iniciaciones. Algunos autores1183 han 
considerado que la primera versión de la fórmula sería la más antigua, mientras 
que la segunda consistiría en un desarrollo secundario, sin embargo, esto no 
parece ser del todo cierto1184.  
Son muchos los pasajes que citan de manera literal o que, como en el 
caso de Eurípides, parafrasean esa versión de la fórmula, entre éstos últimos 
señalemos algunos bastante significativos:  
Así, respetando la expresión afirmativa que aparece en la fórmula, se 
hace eco de ella Dioniso de Halicarnaso trasladándola a un contexto técnico, un 
tratado de lingüística: 
musthr…oij młn oân œoiken ½dh taàta kaˆ oÙk e„j polloÝj oŒ£ te ™stˆn 
™kfšresqai, ést’ oÙk ¨n e‡hn fortikÒj, e„ parakalo…hn 'oŒj qšmij ™stˆn' ¼kein 
™pˆ t¦j telet¦j toà lÒgou, 'qÚraj d’ ™piqšsqai' lšgoimi ta‹j ¢koa‹j toÝj 
'beb»louj'.  
 
Pues estas cosas parecen entrar ya en el terreno de los misterios y no es posible 
comunicárselos a la masa, de modo que no sería grosero si invitara sólo “a quienes es 
lícito” a que vengan a participar a los ritos del lenguaje y aconsejara “a los profanos que 
cierren la puerta” a sus oídos (D. H. Comp. 6. 25. 5 [176. 2 Ajuac-Lebel]).  
 
Por el contrario, expresándose a partir de una negación como hace 
Eurípides, destacan:  
Una carta del pitagórico Lisis, de fecha incierta, en la que se aluden los 
Misterios de Eleusis: 
oÙ g¦r qšmij... beb£loij t¦ ta‹n 'Eleusin…an qea‹n must»ria diagšesqai 
Pues no es lícito hablar de los misterios de las diosas Eleusinias a los profanos 
(Lysis Ep. ad Hipparch. p. 112. 1 Thesleff). 
                                                 
1183 West (1983a) 82ss. 
1184 Bernabé (1996b) 17. 
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Y un pasaje de la Lex Hipocrática, donde se utiliza el lenguaje religioso 
de manera metafórica para referirse a la ciencia médica, que también requiere 
una especie de “iniciación” en conocimientos previos, una cierta actitud moral e 
incluso quizá una determinada ascesis de vida: 
T¦ dł ƒer¦ ™Ònta pr»gmata ƒero‹sin ¢nqrèpoisi de…knutai· beb»loisi dł, 
oÙ qšmij, prˆn À telesqîsin Ñrg…oisin ™pist»mhj.  
  
Las cosas que son sagradas son mostradas a hombres sagrados: a los profanos no 
les es lícito, hasta que hayan sido iniciados en los misterios de la ciencia (Hp. Lex 5 [8. 15 
Heiberg]). 
 
 
16. 2. 2. 3. El profano (bevbhlo" vvv y ajbavkceuto"j vj vj v ) 
bevbhlo" es la palabra que aparece al final de ambas versiones de la 
fórmula, en vocativo plural (bevbhloi)1185 pues es una exhortación dirigida a 
aquellos que no han sido iniciados. Esta denominación es la que encontramos en 
el fragmento del Protesilao, probablemente dirigida al siervo que pretendía 
entrar en el aposento de Laodamía interrumpiendo unos supuestos cultos 
báquicos1186. 
Este término bevbhlo", cuando se aplica a personas se relaciona con el 
ámbito de las religiones mistéricas (dionisismo, Eleusis, orfismo y pitagorismo). 
Denomina a aquel individuo que no pertenece a un círculo religioso cerrado, para 
ingresar en el cual se requiere de una iniciación previa. bevbhlo" es el “profano” 
en el sentido de que desconoce todas aquellas “verdades” que son reveladas en 
los cultos mistéricos y que proporcionan una experiencia diferente de la vida. Por 
tanto, ese individuo, que desconoce las revelaciones que sustentan esas doctrinas, 
no debe oír ni ver lo que en esos rituales acontece, pues no podría comprenderlo 
e, incluso, se podría dar el caso de que los contaminase con su impureza, pues 
                                                 
1185 En algunas ocasiones se ha transmitido la fórmula con la lectura de esa palabra en 
dativo (bebhvloi"), haciendo que el sujeto del imperativo cambie, ya no se refiera a los profanos, 
sino a los iniciados: “cerrad las puertas a los profanos”. Sin embargo ésta parece una variante 
posterior, la lectura antigua sería el vocativo. Cf. Bernabé (1996b) 14 n. 3. 
1186 Según la reconstrucción de Jouan-Van Looy (2000) 578. 
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carece del grado de purificación ritual que adquieren los que participan de esos 
ritos.  
Varios textos, aparte de los que transmiten una cita literal de la fórmula, 
documentan el término bevbhlo" como denominación de aquellos que son ajenos 
a determinados cultos mistéricos. Podemos enumerar algunos por orden 
cronológico:  
- Platón, en el Banquete pone en boca de Alcibíades un eco de la fórmula, 
para dar a su discurso, de forma irónica, un tono mistérico: 
p£ntej g¦r kekoinwn»kate tÁj filosÒfou man…aj te kaˆ bakce…aj... diÕ 
p£ntej ¢koÚsesqe· suggnèsesqe g¦r to‹j te tÒte pracqe‹si kaˆ to‹j nàn 
legomšnoij. oƒ dł o„kštai, kaˆ e‡ tij ¥lloj ™stˆn bšbhlÒj te kaˆ ¥groikoj, pÚlaj 
p£nu meg£laj to‹j çsˆn ™p…qesqe.  
 
Pues todos habéis participado del delirio y transporte báquico de la filosofía… 
así que escuchad todos, pues me perdonaréis por lo que he hecho y lo que ahora digo. Y 
los sirvientes, y si hay algún otro profano y rústico, cerrad sobre vuestros oídos puertas 
muy grandes (Pl. Smp. 218b).  
 
- Calímaco recoge ese término en relación a una procesión alejandrina 
que imitaba el culto eleusinio:  
bšbaloi,  
mhd’ ¢pÕ tî tšgeoj mhd’ ØyÒqen aÙg£sshsqe  
Profanas, no lo miréis ni desde el tejado ni desde arriba (Call. Cer. 3-4). 
 
- Teócrito, narrando el mito de Penteo, cuenta que Autónoe, al sorprender 
al rey espiando los cultos báquicos afirma: 
...Ôrgia B£kcw,  
... t£ t’ oÙc Ðršonti bšbaloi.  
 Los rituales de Baco que los profanos no ven (Theoc. 26. 13-14). 
 
- En el Papiro de Gurob, que contiene referencias de un ritual órfico1187, 
es posible, según la reconstrucción de una laguna, que se encontrara una 
prohibición de que los profanos vean los rituales: 
 
                                                 
1187 Para bibliografía sobre este documento vid. n. 488. 
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Ð dł bšbhl]oj m¾ ™for£tw. 
El profano, que no lo vea (P.Gurob. col. 12. 15) 
 
- Por último podemos destacar un testimonio del mundo romano, de 
Catulo, en el que aparece el término profani  que es la traducción latina de 
bevbhlo": 
pars obscura cavis celebrabant orgia cistis, 
orgia quae frustra cupiunt audire profani.   260 
 
Parte (de las ménades) celebraba los secretos objetos del ritual en el fondo de 
sus cestas, rituales que en vano quieren oír los profanos (Cat. 64. 259-260). 
 
Sin embargo ésta no es la única manera de referirse a los que no 
participan en los ritos mistéricos1188, pues además de las denominaciones 
derivadas del verbo televw, también existen denominaciones como ajmuvhto", que 
aparece en algunos pasajes que ya hemos citado1189. En este sentido, en el verso 
472 de las Bacantes actúa como sinónimo de bevbhlo" el término ajbavkceuto": 
denomina a aquél que es profano porque no ha participado en los ritos báquicos. 
Se trata de un derivado de la raíz de bavkco" y bakceuvein1190. Como ya hemos 
señalado en otro capítulo1191, estos términos pertenecen al léxico religioso de la 
esfera dionisíaca, son términos fundamentales en el dionisismo y en el orfismo, 
pero en cada una de estas religiones son entendidos de una manera diferente: 
mientras que en el orfismo el bavkco" persigue una condición perdurable, un 
éxtasis que no se limita al momento del ritual, sino que comienza en él y que 
debe ser el resultado de su perseverancia y constancia en la ascesis que requieren  
los preceptos de vida órficos, en el dionisismo el bavkco" busca un éxtasis 
transitorio que concluye en el mismo momento en el que termina el ritual.  
   
 
                                                 
1188 Cf. Jiménez San Cristóbal (2002) 93-99, que señala que, mientras ajtevlesto" hace 
referencia al iniciado que, por determinadas razones, no participa de los rituales en un momento 
dado, bevbhlo" y ajmuvhto" se refieren al que no ha sido iniciado.  
1189 D. S. 3. 62. 8.; Luc. Salt. 15. 
1190 Sobre bavkco" y bakceuvein cf. Turcan (1986) 227-244 con abundante bibliografía, 
cf. et. Jiménez San Cristóbal (2002a) 527-541, (en prensa 3). 
1191 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
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16. 3. A modo de conclusión 
En el Fr. 648 Kannicht de Protesilao y en los versos 471-474 de las 
Bacantes, Eurípides parece hacerse eco de la conocida fórmula “cerrad las 
puertas profanos”. Esta fórmula pertenece al ámbito mistérico órfico-dionisíaco-
eleusinio y se especializa como encabezamiento de los textos sagrados 
atribuidos, sobre todo, a Orfeo. 
Ambos pasajes de Eurípides coinciden con esta fórmula, además de en su 
significado, en la utilización de algunos términos:  
- Los dos textos cuentan con la presencia de la palabra qevmi", que apunta 
directamente hacia la primera versión de la fórmula: 
fqšgxomai oŒj qšmij ™st…: qÚraj  d' ™p…qesqe bšbhloi. 
  Hablaré para quienes es lícito: cerrad las puertas, profanos (OF 1). 
  
El término qevmi" hace referencia a la ley sagrada que imponen estas 
religiones mistéricas y que no debe ser quebrantada. En la fórmula original se 
encuentra en una frase afirmativa (... oi|" qevmi" ejstiv), mientras que Eurípides la 
reelabora en una negativa (ouj qevmi"): mientras la primera parte de fórmula 
insiste en el hecho de que la ley religiosa exige que quienes participen sean 
iniciados, Eurípides dice lo mismo desde el punto de vista opuesto; la ley 
religiosa prohíbe (ouj qevmi") que los profanos tomen parte de esos rituales. En el 
pasaje de las Bacantes se refuerza esta idea con el vocablo a[rrhto" en el verso 
472, que sirve como sinónimo de ouj qevmi" del verso 474. 
 
- Al final de la fórmula, en sus dos versiones, aparece el término bevbhlo", 
que también utiliza Eurípides en el fragmento de Protesilao. Por otra parte, en 
las Bacantes hallamos la denominación ajbavkceuto" utilizada como un sinónimo 
de bevbhlo". Ambas palabras hacen referencia a los profanos, en el sentido de 
que no han sido iniciados y por tanto no han adquirido los conocimientos previos 
necesarios para participar en los rituales mistéricos. 
 
Por tanto, parece claro que en ambos pasajes euripideos se encuentra un 
reflejo de la conocida fórmula “cerrad las puertas profanos”, que se da, sobre 
todo, en textos de carácter órfico-pitagórico. Sin embargo, en el caso de los 
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pasajes de Eurípides el contexto apunta hacia el dionisismo: en las Bacantes se 
trata sin duda de las celebraciones dionisíacas, pues la trama de la tragedia gira 
en torno a la instauración de ese culto en Grecia. En el Protesilao no está tan 
claro el contexto, aunque algunos autores, basándose en fuentes posteriores 
como Higino, Estacio o Filóstrato, proponen que se trate de una alusión a 
supuestas celebraciones en honor de Dioniso (dionisíacas, o quizá órficas) que 
llevaría a cabo Laodamía para encubrir su devoción hacia la efigie de su esposo. 
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17. LA CATÁBASIS DE HERACLES 
 
17. 1. Introducción 
Es famoso el mito de la bajada a los infiernos de Heracles en busca de 
Cérbero; se trata de una de las doce pruebas que le fueron impuestas por 
Euristeo. En la obra de Eurípides hay algunas referencias a esta prueba de 
Heracles e, incluso, como veremos, se pone en relación con algún tipo de 
iniciación mistérica.  
Heracles, como Orfeo, desciende vivo al Hades para traerse a un ser que 
se encuentra allí, y vuelve ileso al mundo de los vivos. Esta semejanza con el 
mito de Orfeo pudo motivar que en círculos órficos se crearan algunos poemas 
sobre la catábasis de Heracles, del mismo modo que se crearon sobre la de Orfeo, 
en este caso posiblemente adscritos a Museo1192. Heracles y Orfeo son de los 
pocos personajes mitológicos, que, tras haber descendido al Hades y 
contemplado lo que allí sucede, regresan a este mundo con unos conocimientos 
escatológicos. 
La Catábasis es un género literario aplicable a aquellos poemas que 
narran el descenso en vida de algún personaje al Hades. A este tipo de literatura 
pertenecen, por ejemplo, la Nekya de la Odisea o el canto 6 de la Eneida.  
Existen diversas huellas que apuntan a la existencia de poemas de ese 
tipo en la literatura órfica1193. En ellos se narraría todo lo que Orfeo (y también 
Heracles) pudo contemplar en el Más Allá, asuntos tanto relativos a la geografía 
infernal, como, sobre todo, concernientes al destino de las almas tras la muerte, y 
que tras volver a este mundo habría revelado a los iniciados en sus misterios. En 
definitiva, estos poemas contendrían una descripción en primera persona de las 
creencias que sustentan la doctrina escatológica órfica1194. Los testimonios en el 
                                                 
1192 Lloyd-Jones (1990) 187; Suárez de la Torre (1997) 205-206. 
1193 Sobre las Catábasis órficas cf. Lobeck (1829) 373s, 810ss; Dieterich (21913); 
Norden (1926); Guthrie (1935) 193; Keydell-Ziegler (1942) 1391ss; Merkelbach (1951); 
Vogliano (1952); Vogliano-Castiglione (1952); Treu (1954); Turcan (1956); Disandro (1957); 
Setaioli  (1970), (1972), (1973); Burkert (1972) 130; Lloyd-Jones-Parsons (1978); Fiaccadori-
Medda (1980); West (1983)  6ss; Casadio (1986); Horsfall (1993); Brisson (1995) IV 2915; 
Kingsley (1995) 38ss, 123ss; Marincic (1998); Bernabé (2003) 278-289 y (en prensa 11).   
1194 Sobre las creencias escatológicas órficas vid. § 14. Escatología. 
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corpus órfico que podrían estar relacionados de forma directa o indirecta con este 
tipo de literatura son de diverso tipo: 
- En primer lugar hay noticias y algún fragmento1195 de una (o varias1196) 
Catábasis de Orfeo. Sobre el modelo de la Nekya de la Odisea, se habría 
producido un poema atribuido a Orfeo, en el que en primera persona se narraría 
lo que el bardo tracio contempló en su descenso al Hades. Aunque se desconoce 
la fecha de composición de esta obra, es probable que fuera bastante antigua, 
pues parece que su influencia puede detectarse en las Basárides de Esquilo1197. 
También aparecen rastros de ella en el Fedón de Platón1198 y en el libro 6 de la 
Eneida1199. 
- Además contamos con algunos testimonios1200, aunque bastante vagos, 
acerca de la existencia de un poema de origen órfico sobre la Catábasis de 
Heracles. Es esta obra sobre la que nos centraremos en el presente capítulo, 
debido a que un par de pasajes de Eurípides hacen referencia a este descenso a 
los infiernos, y uno de ellos lo pone en relación con un proceso de iniciación. 
- Se ha conservado un papiro del s. II-III d. C., el Papiro de Bolonia1201, 
que contiene restos de la descripción de un descenso al Hades con bastantes 
rasgos órficos. 
- Por otro lado, las laminillas órficas de oro, que presentan descripciones 
de la escenografía infernal y de lo que las almas deben hacer en el Más Allá 
podrían tener su origen en algún tipo de poema del género de las Catábasis1202.    
- Algunos autores griegos1203 hacen descripciones de la escenografía del 
Más Allá y referencias a la suerte que allí corren las almas, en las que están 
presentes elementos propios del orfismo, lo que quizá podría deberse a la 
existencia de una Catábasis órfica como modelo.  
                                                 
1195 Noticias OFF 707-710, un fragmento OF 711. 
1196 Pues no sabemos si cuando las fuentes hablan de la Catábasis de Orfeo se refieren a 
una misma obra o a diferentes poemas con el mismo título. 
1197 Cf. West (1983a) 12-13, (1983b); Di Marco (1993).  
1198 Cf. Kingsley (1995) 125. 
1199 Cf. Norden (1926) VI 23. 
1200 OFF 713-716. 
1201 Cf. Bernabé (2003) 281-289 con la bibliografía anterior. 
1202 Cf. Riedweg (1998); Bernabé-Jiménez (2001), (en prensa). 
1203 OFF 61-63; 340-344; 423; 428-435; 439-446; 459-462; 474-496. 
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- Por último, cabe señalar que las Rapsodias también contienen 
descripciones del Más Allá. Puesto que se trata de un poema de aluvión, es decir, 
está formado por diferentes obras atribuidas a Orfeo o partes de ellas, es posible 
que algunos de estos pasajes  procedan de poemas dedicados a la catábasis de 
Orfeo.  
 
 
17. 2. La catábasis de Heracles. Un descenso en vida al Más 
Allá 
17. 2. 1. Pasajes euripideos y su integración en la obra a la 
que pertenecen 
Son dos los pasajes que mencionan el descenso de Heracles al Hades con 
motivo del último trabajo que le impone Euristeo, según el cual debía sacar a 
Cérbero del infierno y llevarlo ante su presencia: 
 
A).  Fr. 371 Kannicht del drama satírico Euristeo. 
HRAKLHS (ad Eurysteum)  
pšmyeij d' ™j “Aidou zînta koÙ teqnhkÒta,  
ka… moi tÕ tšrqron dÁlon oŒ poreÚomai 
 
Heracles (a Euristeo): Me enviarás al Hades, vivo y no muerto, y está claro para 
mí el fin hacia donde me dirijo.  
 
El fragmento forma parte del drama satírico titulado Euristeo1204, cuyo 
argumento no se puede precisar debido a la escasez de testimonios y de 
referencias externas que nos han llegado. En estos dos versos se alude a la 
misión que le es encomendada a Heracles de sacar del Hades a Cérbero. Otros 
fragmentos parecen hacer referencia al combate entre el héroe y la Hidra de 
Lerna1205, que es el segundo de los trabajos que le impone Euristeo. Parece 
probable que en la obra se mencionaran los demás trabajos, pero que el hilo 
                                                 
1204 Sobre este drama satírico cf. Hourmouziades (1974); Steffen (1975); Pechstein 
(1998) 145-176; Jouan-Van Looy (2000) 133-141. 
1205 Frr. 373 y 374 Kannicht. 
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argumental se centrara en el último de ellos, el descenso al Hades1206. Debido a 
la dificultad en la reconstrucción de la trama de este drama resulta imposible 
contextualizar el fragmento con más detalle. 
 
B). Heracles vv. 606-613. 
Hr.       dr£sw t£d’· eâ g¦r eŁpaj· eŁm’ œsw dÒmwn.  
      crÒnwi d’ ¢nelqën ™x ¢nhl…wn mucîn  
      “Aidou KÒrhj <t’> œnerqen, oÙk ¢tim£sw  
      qeoÝj proseipe‹n prîta toÝj kat¦ stšgaj.  
 Am.       Ãlqej g¦r Ôntwj dèmat’ e„j “Aidou, tšknon;  610  
 Hr.       kaˆ qÁr£ g’ ™j fîj tÕn tr…kranon ½gagon.  
 Am.       m£chi krat»saj À qe©j dwr»masin;  
 Hr.       m£chi· t¦ mustîn d’ Ôrgi’ eÙtÚchs’ „dèn.  
 
Her: Eso haré; dices bien. Entraré en la casa. Ahora, después de haber subido 
desde las profundidades subterráneas de Hades y Core donde no alcanza el sol, 
no cometeré la injusticia de no saludar primero a los dioses de mi casa. 
Am: Pues ¿fuiste de verdad a las mansiones de Hades, hijo? 
Her: Y traje a la luz a la fiera de tres cabezas. 
Am: ¿La venciste en combate o fue un regalo de la diosa? 
Her: En combate. Tuve la suerte de haber visto los rituales de los iniciados. 
 
 
Este pasaje pertenece al segundo episodio, a una esticomitía entre 
Heracles y Anfitrión. Se trata justo del momento en que Heracles, tras su larga 
ausencia para cumplir los trabajos de Euristeo, regresa a su casa. Allí le dan la 
bienvenida su padre y su esposa, Mégara, y de inmediato le ponen al corriente de 
la terrible situación que viven: al saber que Heracles había bajado al Hades y 
tardaba en volver, le dieron por muerto. Lico se había apoderado del trono de 
Tebas matando a Creonte, y pretende asesinar también a toda la familia de 
Heracles, incluidos sus hijos.  
Ya en los siguientes episodios se narra cómo al conocer lo sucedido 
Heracles, para defender a su familia, mata a Lico. Después, las diosas Iris y Lisa, 
por orden de Hera, infunden la locura en el héroe, que acaba matando a su mujer 
                                                 
1206 Kannicht (2004) 419. 
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y sus hijos. Cuando Heracles vuelve en sí y se da cuenta de lo que ha hecho, 
decide suicidarse. Aparece en escena Teseo, que acaba por convencer a Heracles 
de que no se suicide y de que le acompañe a Atenas. 
Eurípides introduce en esta tragedia dos novedades respecto a la tradición 
mítica más extendida: Por un lado, introduce la aparición de Lisa, con la que 
pretende explicar que el enloquecimiento del héroe se debe a la acción externa de 
los dioses, no a un proceso interno. Por otro lado, cambia el orden de los 
acontecimientos míticos; la versión más extendida hace que los trabajos que 
Heracles tiene que cumplir para Euristeo sean la expiación que el oráculo de 
Delfos le impuso para purificar el asesinato de sus hijos. Por tanto los trabajos 
tendrían lugar con posterioridad a su ataque de locura. Sin embargo en esta 
tragedia los trabajos son previos a ella y vienen motivados por otra causa, como 
se explica en el prólogo: Anfitrión ha sido desterrado de su patria, Argos, por 
haber matado a Electrión, y Heracles se ha comprometido a realizar los trabajos 
en compensación por el crimen de su padre. 
 
 
17. 2. 2. Breve visión comparativa del Fr. 371 Kannicht y de 
los vv. 606-613 del Heracles 
En ambos pasajes de Eurípides se alude la Catábasis de Heracles en boca 
del propio héroe, aunque en distintos momentos del mito: Los versos del 
Euristeo son una referencia previa al descenso al Hades, pues los verbos en 
forma personal se encuentran en futuro (pevmyei"1207) y presente (poreuvomai). Se 
trataría de la respuesta que Heracles le da a Euristeo al conocer en qué consiste 
su último trabajo. Por el contrario, en el pasaje del Heracles el protagonista 
describe con brevedad, ante las preguntas de su padre, cómo llevó a cabo su 
misión de sacar de los infiernos a Cérbero, es decir, se trata de una hazaña ya 
concluida.  
                                                 
1207 Kannicht (2004) 419 presenta la lectura pevmyei" que ofrecen los códices.; Jouan-
Van Looy (2000), siguiendo la corrección de Bothe, editan la forma en presente pevmpei". Sin 
embargo, ya esté la forma en futuro, ya en presente, el sentido del texto no varía: son palabras de 
Heracles previas a su catábasis.  
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Por otra parte, en el fragmento del Euristeo es destacable la expresión 
zw'nta kouj teqnhkovta  (“vivo y no muerto”), que se encuentra al final del 
primer verso,  pues a través de esa antítesis se insiste en que estamos ante una 
catábasis, un descenso en vida al Hades de dónde, tras haber cumplido el 
objetivo que motiva ese viaje, se pretende regresar al mundo de los vivos. 
En el pasaje de Heracles, el punto más significativo es el final del verso 
613 (ta; mustw'n d j o[rgi j eujtuvchs j ijdwvn), pues el propio Heracles pone en 
relación su catábasis con la contemplación de ciertos ritos iniciáticos. En mi 
opinión hay dos posibilidades de interpretar esas palabras del héroe: 
 
1. Con esa frase Heracles podría referirse a la contemplación de los ritos 
de los iniciados que tienen lugar en el Hades. Puesto que no hay ningún 
indicador en la frase que señale claramente que se trata de un hecho previo a su 
catábasis, podría entenderse que la contemplación de esos ritos se produce a 
consecuencia de ella; cuando bajó en busca de Cérbero, entre las muchas cosas 
que pudo ver en el Hades estarían esas actividades de los iniciados. 
 
2. En la mayoría de los comentarios1208 de este verso, se considera que 
Eurípides está incluyendo una breve alusión a la tradición que afirma que 
Heracles fue iniciado en Eleusis antes de su catábasis1209. Aunque lo más 
probable es que así sea, sin embargo, no se dice en ningún momento de la 
tragedia que se trate específicamente de los Misterios de Eleusis; podría referirse 
a cualquier otro tipo de religión mistérica, como por ejemplo el orfismo, en cuyo 
proceso de iniciación se buscara una preparación para el acceso al Hades tras la 
muerte. 
Heracles habla de haber visto ta; mustw'n o[rgia, que hemos traducido 
por “los rituales de los iniciados”. o[rgia1210 tiene un valor bastante amplio que 
abarca desde el conjunto de actos rituales que se llevan a cabo en una ceremonia 
                                                 
1208 Ammendola (1925) 65-66; Barlow (1981) 151; Bond (1981) 218; Lloyd-Jones 
(1990) 174; Labiano (1999) 161 n. 57-58. 
1209 Sobre esta tradición nos centraremos en el siguiente apartado, 17. 2. 4. Una 
preparación para acceder al Más Allá. Heracles y los Misterios de Eleusis. 
1210 Sobre o[rgia en la lengua común cf. Burg (1939) 94ss, 129-131; Motte-Pirenne-
Delforge (1992). Para un amplio estudio del significado de o[rgia en el orfismo cf. Jiménez San 
Cristóbal (2002a) 272-278. 
 544 
en honor de una divinidad, y los objetos rituales que se utilizan en dichas 
celebraciones, hasta incluso la ceremonia del sacrificio en cualquier ámbito de la 
religión griega. Sin embargo su uso es más frecuente para designar los ritos o los 
objetos rituales concernientes a religiones mistéricas, como el dionisismo o el 
orfismo1211.  
Por otra parte el término  mustw'n1212  indica de forma inequívoca que se 
trata de ritos propios de algún tipo de religión mistérica.  
En cuanto al participio ijdwvn, Bond1213 entiende que se trata de una 
referencia velada al grado eleusinio de iniciación de la epopteía, como vimos que 
sucedía, aunque de manera más clara, en el verso 25 del Hipólito con el término 
o[yin1214. 
Por último se ha querido ver1215 en el verbo eujtucevw un eco de del 
makarismov" de los iniciados que encontramos por ejemplo en las laminillas 
órficas, donde se dice: 
Nàn œqanej  kaˆ nàn ™gšnou, trisÒlbie, ¥mati tîide.  
 Acabas de morir y acabas de nacer, tres veces venturoso, en este día (OFF 485-
486. 1-2)1216. 
 
También encontramos esta fórmula de bienaventuranza en un fragmento 
de Píndaro que parece relacionarse con el ámbito eleusinio: 
Ôlbioj Óstij „dën ke‹n’ eŁs’ ØpÕ cqÒn’·  
oŁde młn b…ou teleut£n,  
oŁden dł diÒsdoton ¢rc£n 
  
¡Venturoso aquél que tras haber visto esas cosas (sc. los misterios eleusinios) se 
dirige bajo tierra!, pues conoce el final de la vida y conoce el principio otorgado por 
Zeus (Pi. Fr. 137 Sn.-Maehl.). 
                                                 
1211 Adrados (1987) 107 considera que el término o[rgia, que se conserva en jónico y 
otros dialectos, en el uso común del ático fue sustituido por musthvria, aunque se seguiría 
utilizando en tragedia, como es el caso del pasaje del Heracles de Eurípides que nos ocupa, y 
también se habrían conservado las palabras ojrgewvn y ojrgiavzw derivadas de esa misma raíz. 
Sobre el mismo asunto cf. Rodríguez Somolinos (1992) 247. 
1212 Sobre este término en el orfismo y el dionisismo vid. § 12. La conversión en 
bavkco": Preceptos de una vida ascética. 
1213 Bond (1981) 218. 
1214 Vid. § 13. 2. ¿Responde Hipólito a la imagen protitípica de un órfico? 
1215 Bond (1981) 218. 
1216 Cf. Bernabé-Jiménez (2001) 87ss. 
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A continuación, puesto que resulta imposible decantarse con certeza por  
una de estas dos posibilidades de interpretación de las palabras de Heracles, y 
quizá podríamos estar ante una deliberada ambigüedad por parte del trágico, 
vamos a comentar y valorar de manera más detenida cada una de esas dos 
posibilidades, apoyándonos en distintos testimonios.  
     
 
17. 2. 3. La catábasis de Heracles y la contemplación  de los 
“verdaderos” ritos iniciáticos en el Hades 
En primer lugar, podemos respaldar la interpretación de que en el verso 
613 del Heracles de Eurípides el héroe aluda el hecho de que contempló en el 
Hades los verdaderos misterios y vio en persona a Core y Deméter, con el 
testimonio de un papiro en donde se recogen las supuestas palabras de Heracles 
ante la negativa a ser iniciado en Eleusis por ser extranjero: 
lÒgoi `Hr]aklšouj kwluomš[nou mu]e‹sqai t¦ 'Elaus…nia. [p£lai 
m]emÚhmai. ¢pÒkle…[eij t¾n 'E]leuse‹na kaˆ tÕ pàr [tÕ ƒerÒn,] daidoàce, kaˆ 
fqo[ne‹j nuk]tÕj ƒer©j; must»ria [polÝ ¢]lhqšstera memÚhmai [+5]on fšr<e>ij. 
tÕ dł po[nhqłn p]ar' ™moà nÚkta moi [poe‹ ƒer]£n. ™gë dš soi poll¾n [+5]. eŁdon, 
™gë tîn ¢fa[nistîn p]lhs…on di¦ nuktÕj [™skÒp]hsa tÕ pàr pÒqen [+5]t¾ KÒrhn 
eŁdon [kaˆ t¾n mhtšra t¾n D»mhtran]. 
 
Palabras de Heracles al impedírsele la iniciación en los Misterios de Eleusis: 
Yo ya he sido iniciado antes. ¿Me deniegas la iniciación eleusinia y el fuego sagrado, 
daduco, y me excluyes de la sagrada noche?, he sido iniciado en misterios mucho más 
verdaderos (…) Tras experimentar esto la noche se hizo sagrada para mí. Y yo a ti 
mucha (…) vi, yo contemplé el fuego próximo a los secretos, de donde (…) vi a Core y 
a su madre Deméter (P.Univ.Milano I 20, col. 1. 18-31 = OF 713 IV).  
 
 Heracles afirma que él ha sido ya iniciado en los más genuinos ritos 
iniciáticos, pues cuando descendió al Hades en busca de Cérbero pudo 
contemplar lo que verdaderamente sucede allí, mientras que los Misterios de 
Eleusis y otros similares no serían más que una simulación de aquello que él 
realmente experimentó durante su catábasis.  
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Por otra parte, esta interpretación nos conduce a una versión de la historia 
mítica de Heracles diferente de la que usualmente se maneja: la iniciación del 
héroe en Eleusis tendría que haber sido posterior a los doce trabajos. Si 
coordinamos este hecho con la trama de la tragedia de Eurípides, puesto que en 
ningún momento se mencionan de manera clara los Misterios de Eleusis, 
podríamos entender que Heracles en el verso 613 está aludiendo el hecho de que 
con su catábasis pudo contemplar los “verdaderos” ritos iniciáticos; y en cuanto 
a la iniciación en Eleusis, si seguimos esa versión del mito, tendría lugar después 
de que asesinara a sus hijos, en el momento en que ya se encontraría en Atenas. 
Pero la iniciación eleusinia no estaría incluida en la trama de la tragedia, pues 
ésta termina cuando Teseo convence al abatido Heracles de que se marche junto 
a él a Atenas, donde se le tributarán grandes honores por haberle salvado del 
Hades.   
Además, esta idea de que el verso 613 del Heracles podría aludir a que el 
héroe pudo contemplar en el Hades los “verdaderos” rituales de los iniciados, 
también la apoyan varios pasajes de las Ranas de Aristófanes, comedia que 
podría haberse basado en algunos puntos en una antigua Catábasis de Heracles 
órfica, como veremos más abajo1217. 
El primer pasaje son los versos 145-164, donde, al describir Heracles a 
Dioniso el camino que debe seguir en el Hades, menciona la presencia de unos 
terrores como culebras y monstruos para luego aludir un espacio de lodo y fango 
reservado para el castigo de los impíos, y, por último, la presencia de los felices 
grupos de iniciados celebrando sus rituales con cánticos y palmas; esta 
descripción tiene mucha influencia de la imaginería infernal órfica1218: 
     HR. (...) Met¦ taàt’ Ôfeij kaˆ qhr…’ Ôyei mur…a    
               deinÒtata.  
      DI.     M» m’ œkplhtte mhdł deim£tou·  
               oÙ g£r m’ ¢potršyeij.     145  
      HR.     EŁta bÒrboron polÝn  
               kaˆ skîr ¢e…nwn· ™n dł toÚtwi keimšnouj,    
               e‡ pou xšnon tij ºd…khse pèpote,  
                                                 
1217 § 17. 2. 5. Una antigua catábasis órfica. Su posible influencia en posteriores relatos 
sobre descenso al Hades de Heracles. 
1218 Cf. Bernabé (2002d), (en prensa 3), (en prensa 6). 
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               À pa‹da kinîn t¢rgÚrion Øfe…leto,  
               À mhtšr’ ºlÒhsen, À patrÕj gn£qon     
               ™p£taxen, À 'p…orkon Órkon êmosen.    150 
         (...) 
      HR.    'Enteàqen aÙlîn t…j se per…eisin pno»,  
               Ôyei te fîj k£lliston ésper ™nq£de,   155  
               kaˆ murrinînaj kaˆ qi£souj eÙda…monaj  
               ¢ndrîn gunaikîn kaˆ krÒton ceirîn polÚn.  
      DI.     Oátoi dł d¾ t…nej e„s…n;  
      HR.    Oƒ memuhmšnoi. 
         (...) 
      HR.    O† soi fr£sous’ ¡pax£panq’ ïn ¨n dšhi.   161 
               Oátoi g¦r ™ggÚtata par’ aÙt¾n t¾n ÐdÕn  
               ™pˆ ta‹si toà PloÚtwnoj o„koàsin qÚraij.  
 
Her: después de estas cosas verás montones de serpientes y fieras muy terribles. 
Dion: No me asustes ni me metas miedo, pues no me disuadirás. 
Her: Luego mucho fango y mierda que fluye eternamente, y yaciendo en ello el 
que alguna vez cometió injusticia contra un huésped, o el que tras tirarse a un muchacho 
no le dio el dinero, o el que pegó a su madre o golpeó a su padre en la mandíbula o el 
que juró con perjurio.      (…)  
Her: A partir de ahí te envolverá un aire de flautas y verás una luz hermosísima, 
como la de aquí, y bosquecillos de mirtos y tíasos felices de hombres y mujeres y mucho 
batir de palmas. 
Dion: ¿Y quiénes son ésos? 
Her: Los iniciados (…) 
Her: éstos te indicarán todo lo que necesites, pues viven junto al camino, muy 
cerca, al lado de las puertas de Plutón (Ar. Ra. 143-163). 
 
 
El otro pasaje que podemos destacar es el momento en que Dioniso, ya en 
el Hades, se encuentra con un coro de iniciados que celebran sus rituales 
cantando himnos en honor de Yaco. En este punto parece haber una influencia 
más fuerte de los Misterios de Eleusis, pues Yaco es el nombre cultual de 
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Dioniso en esos misterios, y la referencia al ágora correspondería a un momento 
determinado de la procesión eleusinia1219: 
DI. ”Egwge, kaˆ d£idwn gš me  
     aÜra tij e„sšpneuse mustikwt£th.  
     'All’ ºremeˆ pt»xantej ¢kroasèmeqa.    315 
 COROS  
      ”Iakc’, ð ”Iakce.  
      ”Iakc’, ð ”Iakce.  
XA. Toàt’ œst’ ™ke‹n’, ð dšspoq’· oƒ memuhmšnoi  
       ™ntaàq£ pou pa…zousin, oÞj œfraze nîin.  
       ”Adousi goàn tÕn ”Iakcon Ónper di’ ¢gor©j.   320  
 
Dion: Pues sí, y una ráfaga de antorchas propia de los misterios ha soplado 
hasta mí. Pero quedándonos en silencio escuchemos. 
Coro: Yaco, oh Yaco; Yaco, oh Yaco. 
Jan: esto es aquello, señor: los iniciados, de los que nos habló, hacen por aquí 
sus celebraciones. Cantan un himno en honor de Yaco, el del paso por el ágora (Ar. Ra. 
313-320). 
 
 Así pues, puesto que no hay ningún dato en la tragedia Heracles que 
indique que en el verso 613 existe de manera inequívoca una alusión a la leyenda 
sobre la iniciación de Heracles en Eleusis, hemos presentado aquí, apoyándonos 
en los testimonios del OF 713 IV y de las Ranas de Aristófanes, otra posible 
interpretación de ese verso: Heracles no se referiría a los Misterios eleusinios, 
                                                 
1219 La lectura del final del verso 320 ha sido muy discutida: mientras unos editores 
consideran que se debe leer Diagovra", otros ven más plausible di j ajgora'". Partidarios de la 
primera opción son p. ej. Kock (1856); Schmid (1940) 493; Stanford (21963) 101; Sommerstein 
(1996) 183. Si se acepta esta lectura, Aristófanes estaría refiriéndose a Diágoras de Melos, quien 
fue famoso por su ateismo y por mofarse de las creencias religiosas (así se afirma en Ar. Nu. 830; 
Ar. Av. 1073-1074; Hermipp. Fr. 43; Lys. 6. 17), incluso fue castigado por desvelar secretos de 
los Misterios eleusinios y burlarse de los iniciados (cf. FGrHist  342 Fr. 16). Se trataría de una 
provocativa ironía del cómico. También se ha considerado la posibilidad de que sea una alusión a 
un poeta ditirámbico llamado Diágoras que en sus composiciones repetiría muy a menudo “Yaco, 
oh Yaco”.  Por otro lado, la lectura di j ajgora'" es apoyada por autores como Tierney (1935); 
Radermacher (1954), Dover (1993) 233 y García López (1993) 103, que consideran que se trata 
de una referencia a un momento determinado de la procesión eleusinia, en el que, camino al 
Heracleion, pasando por el ágora los iniciados entonarían himnos en honor de Yaco. Por nuestra 
parte, consideramos que podría tratarse de una ingeniosa ambigüedad deliberada del cómico, que, 
con una expresión aparentemente sencilla, estaría tanto aludiendo el paso de la procesión 
eleusinia por el ágora, como evocando la figura del impío Diágoras de Melos. 
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sino a los ritos de los iniciados que contempló durante su estancia en el Hades y 
a todo aquello que experimentó allí.  
 
  
17. 2. 4. Una preparación para acceder al Más Allá. Heracles 
y los Misterios de Eleusis 
   Por otra parte, también es posible que Eurípides en este verso 613 del 
Heracles se esté haciendo eco de una tradición según la cual el héroe habría sido 
iniciado en los Misterios de Eleusis como preparación para su descenso al Hades. 
Ésta es una de las primeras fuentes en las que aparece un reflejo de esta 
leyenda1220. 
Las noticias más explícitas respecto a la iniciación de Heracles en Eleusis 
nos las ofrece Apolodoro, pues con motivo de la descripción de su último trabajo 
narra de manera muy completa cómo éste fue iniciado en Eleusis por Eumolpo, 
para lo que tuvo que obtener la ciudadanía ateniense (pues no estaba permitido a 
los extranjeros iniciarse) y ser purificado del asesinato de los centauros:  
dwdškaton «qlon ™pet£gh Kšrberon ™x “Aidou kom…zein. eŁce dł oátoj 
tre‹j młn kunîn kefal£j, t¾n dł oÙr¦n dr£kontoj, kat¦ dł toà nètou panto…wn 
eŁcen Ôfewn kefal£j. mšllwn oân ™pˆ toàton ¢pišnai Ãlqe prÕj EÜmolpon e„j 
'Eleus‹na, boulÒmenoj muhqÁnai [Ãn dł oÙk ™xÕn xšnoij tÒte mue‹sqai, ™peid»per 
qetÕj Pul…ou pa‹j genÒmenoj ™mue‹to]. m¾ dun£menoj dł „de‹n t¦ must»ria 
™pe…per oÙk Ãn ¹gnismšnoj tÕn KentaÚrwn fÒnon, ¡gnisqeˆj ØpÕ EÙmÒlpou tÒte 
™mu»qh. 
 
Como duodécimo trabajo le encargó sacar del Hades a Cérbero. Éste tenía tres 
cabezas de perro, la cola de dragón y por la espalda tenía cabezas de todo tipo de 
serpientes. Antes de ir a buscarlo, llegó ante Eumolpo, en Eleusis, porque quería ser 
iniciado; en ese tiempo no estaba permitido iniciarse a los extranjeros, pero, puesto que 
llegó a convertirse en hijo adoptivo de Pilio, fue iniciado. Y dado que no podía 
contemplar los misterios porque no había expiado la matanza de los centauros, cuando 
fue purificado por Eumolpo entonces fue iniciado (Apollod. 2. 5. 12). 
                                                 
1220 La primera fuente donde se haría mención de la iniciación de Heracles en Eleusis, 
previa a su catábasis, es un fragmento de Píndaro (Pi. Fr. 346 Sn.-Maehl. = OF 716) que 
desgraciadamente se encuentra en muy mal estado, pero pueden leerse en él con cierta claridad 
los nombres de Perséfone, Eleusis, Eumolpo y Heracles, junto con el término teletavn. Cf. 
Lloyd-Jones (1990). 
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En un pasaje de las Helénicas de Jenofonte también se menciona, aunque 
casi de pasada, el hecho de que Heracles y los Dioscuros fueron los primeros 
extranjeros iniciados en Eleusis, esta vez se dice que por Triptólemo:  
™peˆ lšgetai młn TriptÒlemoj Ð ¹mšteroj prÒgonoj t¦ D»mhtroj kaˆ 
KÒrhj ¥rrhta ƒer¦ prètoij xšnoij de‹xai `Hrakle‹ te tîi Ømetšrwi ¢rchgšthi 
kaˆ DioskoÚroin to‹n Ømetšroin pol…tain, kaˆ toà D»mhtroj dł karpoà e„j 
prèthn t¾n PelopÒnnhson spšrma dwr»sasqai.  
 
Pues se dice que Triptólemo, nuestro antepasado, mostró los sagrados misterios 
de Deméter y Core a los primeros extranjeros, vuestro fundador Heracles y vuestros 
conciudadanos los Dioscuros, y regaló la semilla del fruto de Deméter en primer lugar al 
Peloponeso (X. H.G. 6. 3. 6). 
 
 
Diodoro Sículo también se hace eco de esta leyenda, pero afirma que fue 
Museo quien se encargó de iniciar a Heracles en Eleusis: 
œlabe prÒstagma par’ EÙrusqšwj tÕn ™x ¤idou Kšrberon prÕj tÕ fîj 
¢gage‹n. prÕj dł toàton tÕn «qlon Øpolabën suno…sein aØtîi, parÁlqen e„j t¦j 
'Aq»naj kaˆ metšsce tîn ™n 'Eleus‹ni musthr…wn, Mousa…ou toà 'Orfšwj uƒoà 
tÒte proesthkÒtoj tÁj teletÁj.  
 
Por orden de Euristeo (sc. Heracles) sacó a Cérbero del Hades para conducirlo 
a la luz. Pero antes de esta prueba, para obtener conocimiento acerca de ella, llegó a 
Atenas y participó en los Misterios de Eleusis, cuando estaba al frente de la teleté 
Museo, el hijo de Orfeo (D. S. 4. 25. 1).    
 
 
Por otra parte, Plutarco también hace una referencia, aunque mucho más 
breve, a la iniciación de Heracles en Eleusis y menciona que fue Teseo quien se 
ocupó de que lo hiciera:  
kaˆ t¾n mÚhsin `Hrakle‹ genšsqai Qhsšwj spoud£santoj kaˆ tÕn prÕ 
tÁj mu»sewj kaqarmÕn æj deomšnwi di£ tinaj pr£xeij ¢boul»touj.  
 
Y que Teseo se ocupó de que Heracles consiguiera la iniciación y, antes de la 
iniciación, la purificación que le hacía falta por algunas acciones involuntarias (Plu. 
Thes. 30. 5. 3).   
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En la tragedia de Eurípides, y también en el texto de Plutarco que 
acabamos de ver,  Heracles se encuentra en estrecha conexión con Atenas por 
medio de Teseo: es él quien propicia su purificación y su iniciación en Eleusis. 
Esta relación de Heracles con Teseo y los Misterios de Eleusis habría servido 
como punto de refuerzo de la importancia política que a este héroe se le concedió 
en la Atenas de la época de Pisístrato y sus descendientes1221.  
Como hemos visto, dos fuentes1222 afirman que Eumolpo es quien inicia a 
Heracles en los Misterios de Eleusis. Este personaje mítico es de gran 
importancia en Eleusis, pues la leyenda lo hace padre de la familia sacerdotal de 
los Eumólpidas, de donde procedían los hierofantes1223. Sin embargo, Diodoro 
dice que es el propio Museo quien inicia a Heracles.  
Todo esto nos lleva a una conexión de los Misterios de Eleusis con 
Orfeo1224, que se justifica por la idea de que el bardo es el creador de todas las 
teletai, y por tanto también de los Misterios eleusinios.  
 El mito hace de Eumolpo, en general, un personaje estrechamente 
vinculado a Atenas y Eleusis1225 como fundador de los Misterios y padre de los 
hierofantes. Normalmente se le hace hijo de Museo1226: 
Así lo presenta el Mármol Pario, aunque en una parte restituida en gran 
medida: 
[¢f' oá EÜmolpoj Ð Mousa…ou toà Øp' 'Orfšwj tetelesmš]nou t¦ 
must»ria ¢nšfhnen ™n 'Eleus‹ni kaˆ t¦j toà [patrÕj M]ousa…ou poi»s[ei]j 
™xšqhk[en œth CHD, basileÚontoj 'Aqhnîn 'Erecqš]wj toà Pand…onoj. 
 
Desde que Eumolpo, el hijo de Museo que fue iniciado por Orfeo, dio a 
conocer los Misterios de Eleusis y los poemas de su padre Museo, han transcurrido 
1.110 años, en ese tiempo reinaba en Atenas Erecteo, hijo de Pandión (Marmor parium, 
IG XII: 5. 444 A 28 [FrGrHist 239 A, epoch 15] = OF 1096). 
                                                 
1221 Cf. Boardman (1975) 1-12, que basa su estudio sobre todo en fuentes iconográficas. 
Cf. et. Bernabé (1992b). 
1222 Apoll. 2. 5. 12 = OF 713 y Pi. Fr. 346 Sn.-Maehl. = OF 716, aunque con dudas; por 
el contrario, X. H.G. 6. 3. 6. atribuye esta acción a Triptólemo. 
1223 Sobre de que esta leyenda sea un vestigio de que el origen de los Misterios pudiera 
encontrarse en las iniciaciones de clanes cf. Graf (1974) 276, 490. Sobre los Eumólpidas cf. 
Clinton (1974). 
1224 Cf. Graf (1974) y (en prensa). 
1225 Cf. Richardson (1974). 
1226 Sólo Diógenes Laercio (Proem. 1. 3 Long) hace que la relación entre ambos sea la 
contraria. 
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Y también los escolios al verso 1053 de Edipo en Colono de Sófocles: 
tinłj dš fasi kaˆ tÕn EÜmolpon eØre‹n t¾n mÚhsin t¾n sunteloumšnhn 
kat’ ™niautÕn ™n 'Eleus‹ni D»mhtri kaˆ KÒrhi. ”Andrwn młn oân gr£fei oÙ 
<toà>ton EÜmolpon eØre‹n <t¾n> mÚhsin, ¢ll’ ¢pÕ toÚtou EÜmolpon pšmpton 
gegonÒta· EÙmÒlpou g¦r genšsqai K»ruka, toà dł EÜmolpon, toà dł 'Ant…fhmon, 
toà dł Mousa‹on tÕn poiht»n, toà dł EÜmolpon tÕn katade…xanta t¾n mÚhsin 
kaˆ ƒerof£nthn gegonÒta.  
 
Algunos dicen que Eumolpo dio a conocer la iniciación que se celebra cada año 
en Eleusis en honor de Deméter y Core. Andrón escribe que no fue este Eumolpo quien 
dio a conocer la iniciación, sino otro Eumolpo descendiente suyo, cinco generaciones 
después. Pues Eumolpo engendró a Cérice, éste a Eumolpo, éste a Antifemo, éste al 
poeta Museo, y éste a Eumolpo que difundió la iniciación y llegó a ser hierofante (Sch. 
S. OC. 1053)  
 
Por otra parte también se considera que algunos de los poemas del propio 
Museo iban dirigidos a su hijo Eumolpo, de la misma manera que Orfeo se 
dirigía en algunos de los suyos a Museo. Por lo tanto la relación entre Museo y 
Eumolpo también habría sido de profesor y discípulo respectivamente. Así lo 
testimonia por ejemplo el Mármol de Paros, que hemos citado más arriba, y la 
Suda:  
Mousa‹oj, 'Eleus…nioj ™x 'Aqhnîn (...) ™popoiÒj, maqht¾j 'Orfšwj, (...) 
kaˆ œgraye `Upoq»kaj EÙmÒlpwi tîi uƒîi (...) 
 
Museo, Eleusinio de Atenas (…) poeta épico, discípulo de Orfeo, (…) y 
escribió Enseñanzas a su hijo Eumolpo  (Suda  s. v. Mousai'o", III 414, 24 Adler). 
 
Así pues, podría entenderse que Eumolpo, como hijo y discípulo de 
Museo, está ligado de manera indirecta a Orfeo, dado que algunas fuentes hacen 
de éste último el padre y maestro de Museo1227. Entonces,  por vía familiar Orfeo 
sería abuelo de Eumolpo y la sabiduría que posee éste, gracias a su padre Museo, 
en última instancia provendría de Orfeo. Sin embargo, no hay ningún testimonio 
importante que apoye la relación directa entre Orfeo y Eumolpo. Únicamente 
                                                 
1227 Para los testimonios de Museo como hijo o discípulo de Orfeo vid. n. 323.  
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contamos con el testimonio, bastante tardío, de un pasaje de las Metamorfosis de 
Ovidio donde se dice que Eumolpo fue discípulo de Orfeo: 
ad regem duxere Midan, cui Thracius Orpheus 
orgia tradiderat cum Cecropio Eumolpo, 
 
Lo conducen ante el rey Midas, a quien, junto con el ateniense Eumolpo, el 
tracio Orfeo enseñó los ritos de los misterios (Ov. Met. 11. 92-93 = OF 527 II). 
 
Aunque Eumolpo era un personaje demasiado importante, en su 
condición de padre de los Eumólpidas, como para ser sustituido por Orfeo en la 
fundación de Eleusis, hay algunos testimonios que, en detrimento de aquél, 
estrechan aún más la relación entre Orfeo y Eleusis, haciéndolo su fundador: 
t¦j dł tim¦j kaˆ qus…aj kaˆ t¦j perˆ t¦ must»ria telet¦j ™k Kr»thj e„j 
toÝj ¥llouj ¢nqrèpouj paradedÒsqai lšgontej toàto fšrousin, æj o‡ontai, 
mšgiston tekm»rion· t»n te g¦r par’  'Aqhna…oij ™n 'Eleus‹ni ginomšnhn telet»n, 
™pifanest£thn scedÕn oâsan ¡pasîn, kaˆ t¾n ™n Samoqr£ikhi kaˆ t¾n ™n 
Qr£ikhi ™n to‹j K…kosin, Óqen Ð katade…xaj 'OrfeÝj Ãn, mustikîj parad…dosqai. 
  
Para afirmar que las honras, los sacrificios y los ritos mistéricos fueron 
transmitidos desde Creta a todos los demás hombres, aportan, según creen, la mejor 
prueba: que los ritos que existen entre los atenienses en Eleusis, que son casi los más 
famosos de todos, y los de Samotracia, y los de los Cicones en Tracia, de donde era 
Orfeo, que fue el que los dio a conocer, son transmitidos en forma de misterios (D. S. 5. 
77. 3). 
 
 “Oti dł kaˆ tîn Dionus…wn kaˆ tîn Panaqhna…wn, kaˆ mšntoi kaˆ tîn 
Qesmofor…wn kaˆ tîn 'Eleusin…wn t¦j telet¦j 'OrfeÚj, ¢n¾r 'OdrÚshj, e„j t¦j 
'Aq»naj ™kÒmise kaˆ e„j A‡gupton ¢fikÒmenoj t¦ tÁj ”Isidoj kaˆ toà 'Os…ridoj 
e„j t¦ tÁj Dhoàj kaˆ toà DionÚsou metatšqeiken Ôrgia, did£skei młn 
PloÚtarcoj Ð ™k Cairwne…aj tÁj Boiwt…aj, did£skei dł kaˆ Ð Sikelièthj 
DiÒdwroj, mšmnhtai dł kaˆ Dhmosqšnhj Ð ·»twr ka… fhsi tÕn 'Orfša t¦j 
¡giwt£taj aÙto‹j telet¦j katade‹xai.  
 
En cuanto a las teletai dionisíacas, las Panateneas, y en verdad también las 
Tesmoforias y las Eleusinias, Orfeo, el odrisa, las introdujo en Atenas, tras haber estado 
en Egipto, y cambió los ritos de Isis y Osiris en los de Deó y Dioniso. Lo demuestra 
Plutarco de Queronea de Beocia y Diodoro el siciliota y lo recuerda también 
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Demóstenes el rétor, y dicen que Orfeo les dio a conocer las sagradas teletai (Thdt. 
Affect. 1. 21 [108. 21 Canivet] = OF 51). 
 
 
dhlo‹ dł t¦ ™n 'Apolog…ai ·hqšnta par¦ toà Swkr£touj, æj ¥ra polloà 
¨n tim»sai tÕ ™n “Aidou suggenšsqai to‹j 'Orfeàsin, to‹j Mousa…oij, to‹j 
A‡asin· ½kouen g£r pou kaˆ tîn ™n 'Eleus‹ni musthr…wn ™xumnoÚntwn tÕn t¦j 
¡giwt£taj ™kf»nanta telet£j.  
 
Queda claro según lo dicho por Sócrates en la Apología, que sería un gran 
honor el reunirse en el Hades con los Orfeos, los Museos, los Ayantes. Pues 
probablemente conocía los Misterios de Eleusis que celebran al que reveló las 
sacratísimas teletai (Procl. in Pl. R. 2. 312. 16 Kroll = OF 517 I).  
 
 
El hecho es que existen testimonios que sustentan una relación, más o 
menos estrecha y por diferentes vías, entre los Misterios de Eleusis y Orfeo. 
Incluso hay noticias de que algunos poemas, que, sobre todo, tratarían de 
Deméter y el rapto de su hija, y en los que podrían basarse ciertos los rituales 
eleusinios, fueron atribuidos a Orfeo o a Museo, rebasando el ámbito 
exclusivamente órfico1228.  
Por tanto, debido a todos estos lazos que unen los Misterios de Eleusis 
con la figura mítica de Orfeo, el hecho de que exista un mito relativo a la 
iniciación de Heracles en Eleusis (y no en los misterios órficos) como 
preparación para su catábasis, de lo que se hacen eco autores como Eurípides, 
Apolodoro, Jenofonte o Diodoro Sículo, no impide la posibilidad de que algunas 
de las referencias al descenso a los infiernos de Heracles (entre las que se 
encuentran los dos pasajes euripideos que en este capitulo nos ocupan), como 
veremos a continuación, hubieran tenido una fuente órfica, un poema órfico 
sobre la Catábasis de Heracles. 
  
 
                                                 
1228 Cf. Graf (1974) y (en prensa). 
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17. 2. 5. Una antigua catábasis órfica. Su posible influencia en 
posteriores relatos sobre descenso al Hades de Heracles 
 Existe una serie de testimonios que hacen referencia al descenso a los 
infiernos de Heracles y que parecen haber tenido una fuente antigua en común, 
quizá un poema órfico. Entre ellos se encuentran, según Lloyd-Jones1229, el Fr. 
371 Kannicht del Euristeo y los vv. 606-613 del Heracles de Eurípides, el Fr. 
346 Sn.-Maehl. de Píndaro, Baquílides 5. 56-175, Apolodoro 2. 5. 12, el pseudo-
platónico Axíoco 371e y la descripción en clave de humor que Aristófanes hace 
del descenso de Dioniso disfrazado de Heracles.  
Habría que añadir también algunos pasajes del libro sexto de la Eneida, 
donde la catábasis de Eneas tiene puntos en común con los textos anteriores, 
apuntando igualmente a la influencia de algún relato antiguo de descenso al 
Hades de corte órfico1230.  
Es en detalles que atañen al orden en que se suceden los acontecimientos 
en el viaje de descenso, y a las descripciones de los seres y espectros que pueblan 
el Hades, y además también en elementos relacionados con ideas escatológicas 
órfico-eleusinias, donde se aprecian las mayores coincidencias entre estos 
pasajes1231. 
Por otra parte, Servio al comentar los versos 392-393 del libro 6 de la 
Eneida, afirma:  
Lectum est et in Orpheo quod, quando Hercules ad inferos descendit, Charon 
territus eum statim suscepit; ob quam rem anno integro in compedibus fuit. 
 
Se lee también en Orfeo que, cuando Hércules descendió a los infiernos, 
Caronte aterrorizado al instante lo admitió; por causa de esto durante un año completo 
permaneció encadenado (Serv. Aen. 6. 392-393). 
 
 
                                                 
1229 Lloyd-Jones (1990). Cf. et. OFF 713-716. 
1230 Cf. Norden (1926) 5 y el comentario a los vv. 131-132, 260, 309-312, 384-416, 477-
493, 548-627 y 666-678 del libro 6. 
1231 Para una comparación exhaustiva de todos estos textos cf. Lloyd-Jones (1990). 
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Norden1232, partiendo de todas las coincidencias y del comentario de 
Servio, cree que Virgilio debió conocer una Catábasis de Heracles, quizá escrita 
en un círculo órfico, en la que también se basaron Aristófanes y Baquílides, y 
cuyo argumento habría resumido Apolodoro a grandes rasgos:  
kaˆ paragenÒmenoj ™pˆ Ta…naron tÁj LakwnikÁj, oá tÁj <e„s> “Aidou 
katab£sewj tÕ stÒmiÒn ™sti, di¦ toÚtou ™p»iei. Ðphn…ka dł eŁdon aÙtÕn aƒ 
yuca…, cwrˆj Mele£grou kaˆ MedoÚshj tÁj GorgÒnoj œfugon. ™pˆ dł t¾n 
GorgÒna tÕ x…foj æj zîsan ›lkei, kaˆ par¦ `Ermoà manq£nei Óti kenÕn e‡dwlÒn 
™sti. plhs…on dł tîn “Aidou pulîn genÒmenoj Qhsša eáre kaˆ Peir…qoun tÕn 
PersefÒnhj mnhsteuÒmenon g£mon kaˆ di¦ toàto deqšnta. qeas£menoi dł 
`Hraklša t¦j ce‹raj êregon æj ¢nasthsÒmenoi di¦ tÁj ™ke…nou b…aj. Ð dł Qhsša 
młn labÒmenoj tÁj ceirÕj ½geire, Peir…qoun dł ¢nastÁsai boulÒmenoj tÁj gÁj 
kinoumšnhj ¢fÁken. ¢pekÚlise dł kaˆ tÕn 'Askal£fou pštron. boulÒmenoj dł 
aŒma ta‹j yuca‹j parascšsqai, m…an tîn “Aidou boîn ¢pšsfaxen. Ð dł nšmwn 
aÙt¦j Meno…thj Ð KeuqwnÚmou prokales£menoj e„j p£lhn `Hraklša, lhfqeˆj 
mšsoj kaˆ t¦j pleur¦j kateageˆj ØpÕ PersefÒnhj parhit»qh. a„toàntoj dł 
aÙtoà PloÚtwna tÕn Kšrberon, ™pštaxen Ð PloÚtwn ¥gein cwrˆj ïn eŁcen Óplwn 
kratoànta. Ð dł eØrën aÙtÕn ™pˆ ta‹j pÚlaij toà 'Acšrontoj, tîi te qèraki 
sumpefragmšnoj kaˆ tÁi leontÁi suskepasqeˆj, peribalën tÁi kefalÁi t¦j 
ce‹raj oÙk ¢nÁke kratîn kaˆ ¥gcwn tÕ qhr…on, ›wj œpeise, ka…per daknÒmenoj 
ØpÕ toà kat¦ t¾n oÙr¦n dr£kontoj. sullabën oân aÙtÕn Âke di¦ TroizÁnoj 
poihs£menoj t¾n ¢n£basin. 'Ask£lafon młn oân Dhm»thr ™po…hsen ðton, 
`HraklÁj dł EÙrusqe‹ de…xaj tÕn Kšrberon p£lin ™kÒmisen e„j “Aidou.  
 
Y llegando al Ténaro de Laconia, donde está la entrada del descenso al Hades, 
bajó por ella. Cuando lo vieron las almas, excepto la de Meleagro y la de la Gorgona 
Medusa, huyeron. Lanzó su espada contra la Gorgona, como si estuviera viva, pero supo 
por Hermes  que se trataba de una sombra vana. Estando cerca de las puertas del Hades 
encontró a Teseo y a Pirítoo, que había pretendido tomar en matrimonio a Perséfone y 
por eso fue encadenado. Al ver éstos a Heracles extendieron sus manos, para ser alzados 
gracias a la fuerza de aquél. Cogiendo a Teseo de la mano, lo alzó, pero cuando quiso 
levantar a Pirítoo, la tierra tembló y lo soltó. También hizo rodar la piedra de Ascálafo. 
Con la intención de proporcionar sangre a las almas, degolló una de las vacas de Hades. 
Y cuando aquél que las apacentaba, Menetes el hijo de Ceutónimo, retó a Heracles a la 
lucha, y tras cogerlo Heracles por la cintura y romperle las costillas Perséfone 
intercedió. Al pedirle al Cérbero Heracles a Plutón, éste le permitió que se lo llevase si 
                                                 
1232 Norden (1926). 
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lo dominaba sin la ayuda de las armas que portaba. Éste lo encontró junto a las puertas 
del Aqueronte y, protegido con la coraza y cubierto con la piel de león, rodeándole la 
cabeza con los brazos no soltó a la bestia, oprimiéndola y ahogándola, hasta que hubo 
sucumbido, aunque le mordió la serpiente que ésta tenía en la cola.  Tras capturarla se 
marchó para hacer la subida por Trecén. Entonces Deméter transformó a Ascálafo en 
búho, y Heracles, una vez que se lo mostró a Euristeo, devolvió a Cérbero al Hades 
(Apollod. 2. 5. 12). 
  
 Lloyd-Jones1233 considera que es probable que todos estos textos tengan 
como fuente común un poema épico de la Catábasis de Heracles. Sin embargo, 
en principio podría negarse la existencia de esa Catábasis de Heracles si se 
piensa que tanto Píndaro como Baquílides, y quizá Eurípides y Apolodoro, se 
podrían haber basado en el Cérbero de Estesícoro, del que no se conoce casi 
nada, y que posteriormente Virgilio se habría basado en Píndaro. Sin embargo, 
por el contenido de todos esos pasajes, el poema que les sirvió de fuente no 
podría ser anterior al hecho de que Teseo fuera tomado como el héroe nacional 
de Atenas y de que las religiones mistéricas cobraran fama entre la población. 
Esto hace que Lloyd-Jones sitúe esta fuente en torno a mediados del s. VI a. C.  
Además considera que el autor al que se atribuiría ese poema debía estar muy 
relacionado con Atenas, el orfismo y los Misterios de Eleusis; el más indicado 
parece ser Museo. 
Así pues, una Catábasis de Heracles con elementos órfico-eleusinios y 
que circularía bajo el nombre de Museo habría sido la fuente común de Píndaro, 
de Eurípides y, quizá, de Apolodoro. Mientras que probablemente, como 
considera Lloyd-Jones, Virgilio no habría leído el poema original, sino una 
reelaboración posterior, quizá la de Píndaro1234. 
 
 
 
 
 
                                                 
1233 Lloyd-Jones (1990) 185. 
1234 Cf. Seidel (1925); Lloyd-Jones (1990) 187. 
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17. 3. A modo de resumen 
 En este capítulo hemos tratado dos pasajes de Eurípides, el Fr. 371 
Kannicht del drama satírico Euristeo y los vv. 606-613 del Heracles, que hacen 
referencia al mito del descenso al Hades de Heracles para sacar de allí a Cérbero.  
Para establecer una posible relación de estos dos textos con la figura de 
Orfeo y las creencias órficas, sobre todo, nos hemos centrado en dos puntos: 
 
A). En el verso 613 del Heracles, Eurípides menciona el hecho de que el 
héroe ha contemplado unos ritos mistéricos, y no especifica cuáles son, ni dónde 
tienen lugar. Esto puede interpretarse de dos maneras: 
- Que se trate de lo que Heracles pudo contemplar en el Hades durante su 
catábasis. Existe un papiro (OF 713 IV) en el que se representa a Heracles que, 
indignado ante la negativa a iniciarle por parte del daduco de Eleusis, responde 
que los verdaderos misterios son aquellos que pudo contemplar en el Hades. 
Además hay que añadir que Aristófanes, en las Ranas, parodiando la catábasis de 
Heracles, pone en escena un coro de iniciados que está celebrando a Dioniso en 
el Hades. 
-  Que Heracles alude al hecho de que se sometió, como preparación para 
su catábasis, a un proceso de iniciación probablemente en los Misterios de 
Eleusis, aunque el trágico no lo dice de manera explícita. Se trata de una leyenda 
de la que otras muchas fuentes1235 se han hecho eco de forma mucho más clara. 
Mediante ella se habría pretendido poner en relación a Heracles con Atenas, 
además de por su relación con Teseo, a través de uno de los acontecimientos 
anuales más celebrados de la ciudad, los Misterios de Eleusis. La versión más 
extendida dice que Heracles es uno de los primeros extranjeros en solicitar la 
iniciación en dichos misterios y, dado que en ese momento sólo estaba permitida 
a ciudadanos atenienses, es adoptado por un ateniense. Conseguida así la 
ciudadanía, es Eumolpo, el hijo de Museo, quien se encarga de todo el proceso 
                                                 
1235 Pi. Fr. 346 Sn.-Maehl. (= OF 716); X. H.G. 6. 3. 6.; D. S. 4. 25. 1; Apollod. 2. 5. 12; 
Plu. Thes. 30. 5. 3.  
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de purificación e iniciación. Con esta leyenda se convierte a Heracles casi en un 
segundo héroe nacional ateniense1236. 
 
Por otra parte, Orfeo y el orfismo mantienen ciertos vínculos con Eleusis, 
debido, sobre todo, a que se consideró que el bardo fue el introductor en Grecia 
de todas las teletai, incluidas las de Eleusis. Además esos lazos debieron de 
hacerse bastante patentes en determinadas épocas pues existen algunos 
testimonios, aunque tardíos, que, prescindiendo de Museo y Eumolpo, hacen de 
Orfeo su fundador1237. 
 
B). En segundo lugar nos hemos centrado en el hecho de que algunos 
estudiosos1238 consideran que varios textos1239 en los que se narra el descenso al 
Hades de Heracles, entre los que se encuentran los dos pasajes de Eurípides, 
podrían tener una fuente común. Esta fuente sería una un poema órfico, una 
Catábasis de Heracles, que quizá circularía bajo el nombre de Museo.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
1236 Boardman (1975) 1-12. 
1237 Cf. Graf (1975) y (en prensa). 
1238 Norden (1926), Lloyd-Jones (1990);  Bernabé (2005a) OFF 713-716. 
1239 Pi. Fr. 346 Sn.-Maehl.; B. 5. 56-175; Apollod. 2. 5. 12; el Ps-Pl. Ax. 371e; Ar. Ra. 
Habría que añadir también algunos pasajes del libro sexto de la Eneida. 
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18. CONCLUSIONES GENERALES SOBRE EL ORFISMO 
EN EL CORPUS EURIPIDEO 
 
Puesto que hemos añadido unas reflexiones a modo de conclusión ya al 
final de cada uno de los capítulos dedicado al estudio de los pasajes euripideos 
que contienen ideas o rasgos relacionados con el orfismo, en este capítulo me 
limitaré a hacer tanto una serie apreciaciones generales como una breve 
recapitulación de esas conclusiones. 
Aunque puede muy bien deberse a la casualidad y a los avatares de la 
transmisión de los textos, llama la atención el hecho de que las referencias a la 
doctrina y al ascetismo órficos se encuentran en obras conservadas de manera 
fragmentaria. Sólo pertenece a una obra completa e incluida en la selección, que 
podría remontar a la época de Adriano, el pasaje de Hipólito 952-957; es el único 
texto en el que Eurípides menciona a los seguidores de Orfeo de forma explícita, 
y también el único en el que aparentemente se critica el orfismo. 
Por otra parte, en cuanto a la postura de Eurípides ante el orfismo, es 
evidente que no fue un seguidor de esta religión. Sin embargo, como se ha 
observado en el presente trabajo, su obra contiene ecos y referencias a la doctrina 
y a las creencias de esta religión mistérica.  
El trágico poseyó un espíritu inquieto, y, en su afán por buscar respuestas 
a cuestiones que ni la religión tradicional ni el sistema de valores establecido 
podían solucionar, acudió a muchas de las fuentes disponibles. En ocasiones se 
ha considerado que, dado que el pensamiento de Eurípides tendió al 
racionalismo, su postura sería totalmente contraria al misticismo. Pero, resulta 
difícil creer que se opusiera a las doctrinas órficas y que, sin embargo, incluyera 
en sus tragedias referencias a una forma de vida ascética, a cosmogonías y a 
ideas escatológicas, que parecen encajar a la perfección dentro del orfismo; y 
que, además, no son tratadas  ni con antipatía ni con desprecio, sino con respeto. 
Eurípides debió de sentirse atraído por el orfismo, y su curiosidad le 
habría llevado a conocer algunos textos de esta religión y algunos detalles sobre 
el ritual y la vida ascética. 
 561 
Así, por una parte, según hemos señalado, Eurípides incluyó en dos 
pasajes, en el fragmento 472 Kannicht de los Cretenses y en los versos 952-957 
del Hipólito, referencias a los preceptos de vida órficos e, incluso, alusiones a 
algunos de los elementos que formaban parte de los rituales iniciáticos 
(omofagia, procesión de antorchas y celebración de los truenos de Zagreo)1240. 
El cuadro religioso que el autor traza en los Cretenses coincide por 
completo con los rasgos que aparecen en el Hipólito atribuidos explícitamente a 
los seguidores de Orfeo: vegetarianismo, éxtasis báquico, vestir de blanco y 
evitar todo lo relacionado con el ciclo de reencarnaciones (es decir, evitar el 
contacto con los nacimientos, lo que implica la castidad, y evitar todo contacto 
con el mundo de los muertos). 
Pero el hecho de que Eurípides en el Hipólito pusiera esta referencia a los 
seguidores de Orfeo en boca de Teseo, bajo forma de acusación y reproche hacia 
su hijo, ha suscitado interpretaciones muy diferentes respecto a la postura del 
trágico ante lo órfico, y respecto a la imagen que de ello quiere presentar. 
Como he defendido en este trabajo, considero que Eurípides no pretendió 
presentar a Hipólito como una imagen o recreación literaria de un órfico; la 
acusación de Teseo, que evidentemente es un anacronismo deliberado del autor, 
serviría, en relación con los personajes, para mostrar el enfurecimiento de Teseo, 
y también, para definir cómo la actitud casta y piadosa de Hipólito produciría 
extrañeza en su padre, la misma extrañeza que la forma de vida órfica producía a 
los atenienses tradicionales del s. V a. C. Pero, en relación con el público,  
también serviría de doble advertencia: por un lado, le prevendría sobre los 
falsarios, que abusando de la credulidad de la gente se enriquecían con la mala 
utilización de la doctrina órfica; pero, por otro lado, pediría cautela al público a 
la hora de criticar a esos oficiantes a la ligera, pues no todos serían de la misma 
condición. Es Teseo el personaje que en la tragedia los critica y este personaje es 
el que ha cometido el error de haber juzgado a su hijo con precipitación y 
dejándose llevar por las apariencias.  
Así pues, se podría entender que, en su obra, Eurípides alude a dos tipos 
de seguidores de Orfeo que existirían en su época:  
                                                 
1240 Vid. § 12. La conversión en bavkco": Preceptos de una vida ascética y § 13. La 
imagen del órfico. 
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- los primeros serían un tipo de personas que llevaban una forma de vida 
ascética, que resultaba extraña al común de la gente. Éstos actuarían movidos por 
la fe en las ideas y las doctrinas de la religión mistérica en la que creían, y 
estarían convencidos por completo de que sus rituales facilitarían el acceso a una 
vida feliz en el Más Allá. Los rasgos de estos fieles serían los que encontramos 
aplicados al coro de muvstai en el fragmento 472 Kannicht de los Cretenses 
(aunque, como ya se ha señalado, cabe tanto la posibilidad de que Eurípides 
hubiera trazado un retrato fiel de los muvstai cretenses, como de que hubieran 
trasladado al culto cretense rasgos propios de los órficos que en ese momento 
existían en Atenas). 
 
- Los segundos serían unos charlatanes y falsos oficiantes, que abusaban 
de la doctrina órfica para aprovecharse de la gente y enriquecerse.  
Con las palabras de Teseo, Eurípides podría haber advertido de que no se 
confundieran unos con otros, tanto para evitar que los primeros fueran juzgados 
de manera injusta, como para evitar caer en las redes de los segundos. 
 
Prosiguiendo con los testimonios de Eurípides, por otro lado, 
encontramos que también hace referencia a los contenidos de la doctrina órfica.  
El hecho de que el trágico incluya en sus obras alusiones a diferentes aspectos de 
la doctrina órfica, y de que, por su parte, también Aristófanes los parodie1241, 
indica que el público estaba familiarizado con ellos, pues en caso contrario, esas 
referencias no habrían sido comprendidas y no habrían producido el efecto que 
los autores buscaban. 
 
En relación a las creencias órficas, el trágico se centra en las dos grandes 
cuestiones existenciales: el origen del mundo, es decir, las cosmogonías, y el fin 
de esta vida, es decir, la escatología. 
Respecto a las cosmogonías de posibles influencias órficas1242, Eurípides 
testimonia dos tradiciones diferentes: 
                                                 
1241 p. ej. en la ornitogonía de los versos 688-702 de las Aves. 
1242 Vid. § 15. Cosmogonías órficas. 
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- Por un lado, contamos con el fragmento 758a Kannicht de la Hipsípila, 
que, aunque se encuentra en muy mal estado de conservación, parece referirse a 
la misma tradición órfica que Aristófanes reelabora en las Aves mezclándola con 
otros rasgos propios de la concepción tradicional y de la empedoclea. Esta 
tradición, que posteriormente fue recogida en la teogonía de Jerónimo y 
Helanico y en las Rapsodias, hace que el origen de todo se encuentre en el 
nacimiento de Eros Primogénito de un huevo cósmico. 
- Por otro lado, en el fragmento 484 Kannicht de la Melanipa la sabia, se 
narra el origen de todos los seres a partir de una “forma única” primigenia, 
oscura e indiferenciada, en la que Cielo y Tierra estaban mezclados; cuando 
éstos se separan comienza la creación. Esta misma idea aparece en la 
cosmogonía que Apolonio Rodio (1. 494-502) pone en boca del propio Orfeo. La 
“forma única” podría corresponderse con Noche primigenia de la cosmogonía 
del Papiro de Derveni y de Eudemo. 
Además de estos dos fragmentos, hemos estudiado el fr. 182a de la 
Antíopa y el fr. 1004, en  los que Cielo y Tierra aparecen como progenitores de 
todos los seres, entroncando quizá con la misma tradición órfica que el 
fragmento de la Melanipa. 
Por otra parte, merece la pena hacer algunas reflexiones respecto a los 
personajes en boca de quienes Eurípides ha puesto cada una de estas referencias 
y respecto a la función que éstas podrían cumplir en cada tragedia1243. Mientras 
que el fragmento 758a Kannicht de la Hipsípila  parece que era pronunciado por 
el coro compuesto por mujeres jóvenes en un canto estrechamente relacionado 
con la exaltación de Dioniso, el  fragmento 484 Kannicht de la Melanipa la sabia  
y el 182a de la Antíopa  son pronunciados por alguno de los personajes 
principales de la tragedia a la que pertenecen: el fr. 484 forma parte del discurso 
central de la propia Melanipa, donde ofrece una serie de argumentos con los que 
pretende defender una concepción racional del mundo, frente a la superstición; el 
fr. 182a probablemente pertenece al canto que entona Anfión en su primera 
entrada en escena y que sirve para definir la personalidad de este personaje frente 
a la de su hermano Zeto. Anfión ha sido comparado muchas veces con Orfeo y 
                                                 
1243 El fragmento 1004 Kannicht nos ha llegado completamente descontextualizado, 
hasta el punto de que se desconoce la tragedia a la que perteneció. 
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en este fragmento parece tomar una actitud muy semejante a la que encontramos 
del bardo tracio en el pasaje de las Argonáuticas que ya antes hemos mencionado 
(1. 494ss).  
 
La escatología  parece ser el punto de la doctrina órfica que más atrajo la 
atención de Eurípides. El trágico muestra a lo largo de su obra inquietud por el 
vacío que la religión tradicional dejaba respecto a la muerte. El miedo a que tras 
morir no haya nada, o, incluso, a que aguarde una forma de existencia peor que 
la de esta vida, como sugería la religión olímpica, no es característico 
únicamente del pensamiento del trágico; él reflejaría una inquietud bastante 
generalizada en su época, y que posteriormente se acentuaría más. Si esto no 
hubiera sido así, nadie habría pagado por los servicios de los charlatanes y los 
falsarios, que cobraban por purificaciones, rituales y ensalmos que, entre otras 
cosas, servían para cancelar las culpas cometidas y lograr un destino mejor tras la 
muerte.   
Eurípides parece haber tomado en consideración las ideas escatológicas 
órficas como una de las posibles soluciones a esa preocupación por la muerte. Le 
concede así el beneficio de la duda a unas creencias contrarias a las de la religión 
tradicional, de la que, en principio, los autores trágicos debían ser representantes 
y defensores. 
Sin embargo Eurípides no se interesa por la escatología órfica como 
podría hacerlo un creyente, sino que más bien parece ver en ella un último rayo 
de esperanza, quizá real, quizá ficticio, que podría iluminar la triste concepción 
de la vida y de la muerte que reflejan la mayor parte de sus tragedias. Lo 
sintetiza muy bien un fragmento del Frixo: 
t…j d’ oŁden e„ zÁn toàq’ Ö kšklhtai qane‹n,  
tÕ zÁn dł qn»iskein ™st…;  
 
¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto, 
y morir es vivir? (E. Fr. 833 Kannicht). 
 
Así pues, Eurípides se centra en las promesas órficas según las cuales tras 
la muerte se encuentra la verdadera vida: todos los sufrimientos de esta vida 
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cobran entonces sentido, pues no son más que una forma de castigo a la que el 
alma se ve sometida y de la que se librará en el mismo momento de morir, para 
acceder a la verdadera vida, a una vida semejante a la de los dioses. 
Sin embargo, el trágico desatiende algunos puntos de esas creencias 
escatológicas órficas que serían fundamentales para los fieles de esa religión 
mistérica. El orfismo promulga la existencia de la vida feliz tras la muerte, pero 
como un premio exclusivamente concedido a aquellos que se han purificado de 
la culpa titánica, gracias a los rituales órficos y al seguimiento de una serie de 
normas de vida; por el contrario, a aquellos que mueren sin haber sido iniciados 
les aguardan penosos castigos. Eurípides no refleja este sentimiento de 
exclusividad, ni hace ninguna referencia a los castigos del Hades. Lo que 
realmente atrae al trágico de la doctrina órfica es la promesa de una vida feliz en 
el Más Allá, y no parece interesarse para nada en los requisitos que según esa 
religión habría que cumplir para obtenerla, ni en los castigos para los no 
iniciados; esto quizá se deba a que Eurípides estaría fijando su atención en la 
búsqueda de soluciones para el desasosiego existencial que le produce la idea de 
la muerte, y dejaría de lado de manera intencional los puntos negativos de esa 
doctrina, que reflejan una existencia post mortem peor incluso que la de esta 
vida.  
Puesto que son muchos los textos sobre escatología que hemos estudiado 
y ya hemos hecho un análisis exhaustivo de cada uno de ellos, no consideramos 
apropiado aquí insistir en qué personaje concreto pronuncia cada uno de ellos, 
pero sí parece oportuno señalar de forma general que se trata de personajes al 
borde de la muerte (p. ej. Poliído, Frixo, Fénix), que en algunos casos logran 
salvarse y en otros acaban muriendo, o bien lo pronuncian allegados a personajes 
que acaban de morir (en el Reso, la Musa ante el cadáver de su hijo) o que están 
a punto de hacerlo (en el Hipólito, la nodriza preocupada por la inminente muerte 
de Fedra). 
 
Mención aparte merece el controvertido fr. 912 Kannicht de los 
Cretenses, donde, en mi opinión, Eurípides sintetiza las bases de la concepción 
escatológica órfica: parece tratarse de una invocación a Zeus y a Dioniso Zagreo, 
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a la que se unen una serie de ofrendas no cruentas, con el fin de obtener una 
revelación por parte de esos dioses; se reclama conocer de antemano una serie de 
asuntos, probablemente, relativos al Más Allá que conllevan una explicación 
antropogónica sobre el sentido de la vida y el origen del hombre. Es posible que 
bajo estas plegarias se encuentre una alusión al mito órfico de los Titanes que 
pretende dar respuesta a todos esos asuntos. 
 
Por último dentro del capítulo de escatología he dedicado un apartado a 
los versos 1259-1272 de la Hécuba, que serían, según la interpretación que en 
este trabajo hemos defendido, el único pasaje euripideo en donde se encuentra 
una concepción escatológica órfica negativa: según las creencias de esta religión 
mistérica el alma está castigada a permanecer encerrada en un cuerpo tras otro, 
reencarnándose una y otra vez, incluso bajo formas animales, hasta que logre 
purificar su culpa: Hécuba se reencarnaría tras la muerte en perra. Pero quizá 
bajo esta reelaboración euripidea del motivo órfico de la metempsicosis (con el 
que parece que además quiere dar una explicación etiológica del nombre del 
islote Cinosema en el Quersoneso tracio) subyazga una incipiente concepción 
moralizante de la que el orfismo carece: Hécuba será castigada a transformarse 
en perra tras la muerte no porque no haya purificado su culpa titánica (de eso no 
habla Eurípides para nada) sino por los crímenes que ha cometido en vida 
movida por una rabia semejante a la de una perra.   
 
En el capítulo titulado “el secreto ritual” hemos analizado dos pasajes 
euripideos, el Fr. 648 Kannicht del Protesilao y los versos 471-474 de las 
Bacantes, que contienen ecos de la fórmula “cerrad las puertas profanos”, la cual 
pertenece al ámbito mistérico de manera más general (es decir, no sólo órfico, 
sino también dionisíaco y eleusinio) y se convirtió en una especie de “sello” con 
el que comenzaban los textos atribuidos a Orfeo. Los dos pasajes de Eurípides 
parecen encontrarse en un contexto que apunta hacia el dionisismo más que hacia 
el orfismo: en las Bacantes se trata, sin duda, de las celebraciones dionisíacas, 
pues la trama de la tragedia gira en torno a la instauración de ese culto en Grecia. 
En el Protesilao el contexto no es tan claro, pero si nos basamos en fuentes 
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posteriores como Higino, Estacio y Filóstrato1244, parece posible que se trate de 
una alusión a supuestas celebraciones en honor de Dioniso, dionisíacas, o quizá 
órficas, que llevaría a cabo Laodamía para encubrir su devoción hacia la imagen 
de su esposo. 
 
Por último hemos dedicado un capítulo a dos pasajes de Eurípides que 
refieren la catábasis de Heracles, el  Fr. 371 Kannicht del drama satírico Euristeo 
y los versos 606-613 del Heracles. Además de analizar los pormenores de cada 
uno de estos pasajes, los hemos puesto en relación con las teorías de Norden y 
Lloyd-Jones1245, que tratan de reconstruir a partir de varios testimonios, entre los 
que se encuentran estos pasajes euripideos, una antigua Catábasis órfica, quizá 
atribuida a Museo, que habría sido la fuente común, en mayor o menos medida, 
de todos esos testimonios posteriores. 
 
Como conclusión final, podemos decir que, con bastante probabilidad, 
Eurípides conoció algunos detalles de los ritos, los preceptos y las doctrinas 
órficos, pero no fue un iniciado. No habría visto con malos ojos las ideas y 
creencias órficas, de las que algunos puntos incluso le habrían resultado muy 
seductores.  Solamente se habría opuesto a los falsarios que, jugando con la 
esperanza de la gente, habrían hecho un mal uso de esas creencias para 
enriquecerse. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
1244 Hyg. Fab. 104; Statius Silv. 3. 5. 49; Philostr. Im. 2. 9. 6.   
1245 Norden (1926), Lloyd-Jones (1990). 
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20. APÉNDICE DE PASAJES CITADOS DE EURÍPIDES. 
En este apéndice recogemos ordenados alfabéticamente los textos 
euripideos que han sido objeto de estudio en el presente trabajo en relación tanto 
a la figura de Orfeo como a la religión órfica.  
 
Alcestis, vv. 357-362: 
     e„ d’  'Orfšwj moi glîssa kaˆ mšloj parÁn,  
      ést’ À kÒrhn D»mhtroj À ke…nhj pÒsin  
      Ûmnoisi khl»sant£ s’ ™x “Aidou labe‹n,  
      katÁlqon ¥n, ka… m’ oÜq’ Ð PloÚtwnoj kÚwn   360  
      oÜq’ oØpˆ kèphi yucopompÕj ¨n C£rwn  
      œscon, prˆn ™j fîj sÕn katastÁsai b…on. 
 
Y si yo tuviera la lengua y el canto de Orfeo, de modo que, tras haber 
cautivado a la hija de Deméter o a su esposo con mis himnos, pudiera sacarte del 
Hades, bajaría y ni el perro de Plutón, ni Caronte, que con el remo conduce a las 
almas, me detendrían antes de devolver tu vida a la luz  
 
 
Alcestis, vv. 965-970: 
kre‹sson oÙdłn 'An£gkaj      965 
háron, oÙdš ti f£rmakon  
Qr»issaij ™n san…sin, t¦j  
'Orfe…a katšgrayen   
gÁruj, oÙd’ Ósa Fo‹boj 'Asklhpi£daij œdwke  
f£rmaka polupÒnoij ¢ntitemën broto‹sin.   970 
 
No encontré nada más poderoso que la Necesidad. Para ella no hay 
ningún remedio en las tablillas tracias que escribió la voz de Orfeo, ni en 
cuantos remedios dio Febo, cortándolos de las raíces, a los Asclepíadas, para los 
mortales de muchas enfermedades  
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Antiopa, Fr. 182a  Kannicht: 
AMFIWN (kiqarwidîn) 
A„qšra kaˆ Ga‹an p£ntwn genšteiran ¢e…dw 
 
Anfión (cantando con la cítara): Canto al Éter y la Tierra, progenitora de 
todas las cosas. 
  
 
Bacantes, vv. 471-474 : 
Pe.       t¦ d’ Ôrgi’ ™stˆ t…n’ „dšan œcont£ soi;  
 Di.       ¥rrht’ ¢bakceÚtoisin e„dšnai brotîn.   
 Pe.       œcei d’ Ônhsin to‹si qÚousin t…na;  
 Di.       oÙ qšmij ¢koàsa… s’, œsti d’ ¥xi’ e„dšnai. 
 
Pe: Y esos ritos tuyos ¿de qué tipo son? 
Di: está prohibido saberlo para los mortales no iniciados en los misterios 
báquicos. 
Pe: ¿Y qué beneficio hay para los que toman parte de esos sacrificios? 
Di: No es lícito que tú lo oigas, pero son dignos de conocer.   
 
 
Bacantes, vv. 560-564: 
t£ca d’ ™n ta‹j poludšndres-   560 
sin 'OlÚmpou qal£maij, œn- 
qa pot’  'OrfeÝj kiqar…zwn  
sÚnagen dšndrea moÚsaij,  
sÚnagen qÁraj ¢grètaj.  
 
Quizá en los boscosos escondrijos del Olimpo, donde antaño tocando la 
cítara Orfeo congregaba los árboles con su música, congregaba las fieras 
agrestes  
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Cíclope, vv.  646-648: 
¢ll’ oŁd’ ™pwid¾n 'Orfšwj ¢gaq¾n p£nu,  
æj aÙtÒmaton tÕn dalÕn ™j tÕ kran…on  
ste…conq’ Øf£ptein tÕn monîpa pa‹da gÁj. 
 
Pero conozco un ensalmo muy bueno de Orfeo, para que el tizón, 
marchando por sí solo hacia el cráneo, abrase al hijo de la Tierra, provisto de un 
solo ojo  
 
 
Los Cretenses, Fr. 472 Kannicht. 
Foinikogenoàj pa‹ tÁj Tur…aj tšknon EÙrèphj  
kaˆ toà meg£lou ZhnÒj, ¢n£sswn  
Kr»thj ˜katomptolišqrou·  
¼kw zaqšouj naoÝj prolipèn,  
oŒj aÙqigen¾j tmhqe‹sa dokoÝj     5 
steganoÝj paršcei CalÚbwi pelškei  
kaˆ taurodštwi kÒllh<i xun>qe‹s’  
¢treke‹j ¡rmoÝj kupar…ssoj.  
¡gnÕn dł b…on te…nomen ™x oá  
DiÕj 'Ida…ou mÚsthj genÒmhn,               10 
kaˆ nuktipÒlou Zagršwj bront¦j  
t£j t’ çmof£gouj da‹taj telšsaj  
mhtr… t’ Ñre…ai d©idaj ¢nascën  
met¦ kour»twn  
b£kcoj ™kl»qhn Ðsiwqe…j.      15 
p£lleuka d’ œcwn e†mata feÚgw  
gšnes…n te brotîn kaˆ nekroq»kaj  
oÙ crimptÒmenoj t»n t’ ™myÚcwn  
brîsin ™destîn pefÚlagmai.  
 
Hijo de la tiria de fenicio linaje, descendiente de Europa y del gran  
Zeus, señor de Creta de cien ciudades. Vengo, tras dejar los muy divinos 
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templos, a los que el ciprés autóctono, al ser cortado con la cáliba segur, 
proporciona vigas de cubrimiento, y, al ser unido con cola de taurina ligazón, 
ensamblajes precisos. 
Llevamos una vida pura, desde que me convertí en iniciado de Zeus del 
Ida. Tras celebrar los truenos del nocturno Zagreo y los banquetes de carne 
cruda, y tras haber alzado las antorchas en honor de la Madre Montaraz, junto 
con los Curetes, fui llamado Baco, una vez purificado. 
Vestido totalmente de blanco rehuyo la generación de los mortales y los 
sarcófagos, sin acercarme a ellos, y me guardo de comer alimentos que tengan 
ánima.  
 
 
Los Cretenses,  Fr. 912 Kannicht: 
soˆ tîi p£ntwn medšonti clo¾n  
pšlanÒn te fšrw, ZeÝj e‡t’  'A…dhj  
ÑnomazÒmenoj stšrgeij· sÝ dš moi  
qus…an ¥puron pagkarpe…aj  
dšxai pl»rh procuta…an.      5 
* * * * 
sÝ g¦r œn te qeo‹j to‹j oÙran…daij  
skÁptron tÕ DiÕj metaceir…zeij  
cqon…wn t’ “A…dhi metšceij ¢rcÁj.  
pšmyon młn fîj yuc¦j ™nšrwn  
to‹j boulomšnoij ¥qlouj promaqe‹n     10 
pÒqen œblaston, t…j ·…za kakîn,  
t…na de‹ mak£rwn ™kqusamšnouj  
eØre‹n mÒcqwn ¢n£paulan.  
 
A ti, el protector de todas las cosas, brotes y una torta te ofrezco, Zeus o 
Hades, según el nombre que prefieras. Y tú este sacrificio sin fuego acéptamelo, 
una ofrenda de toda clase de frutos, que contiene una libación. 
** ** 
Pues tú, entre todos los dioses celestes, administras el cetro de Zeus. Y 
compartes con Hades el poder subterráneo. Envía a la luz las almas de los 
muertos para los que quieren conocer las desdichas de dónde germinaron y cuál 
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es la raíz de los males, y a cuál de los felices deben sacrificar para hallar un 
reposo de sus fatigas  
 
Euristeo, Fr. 371 Kannicht: 
HRAKLHS (ad Eurysteum)  
pšmyeij d' ™j “Aidou zînta koÙ teqnhkÒta,  
ka… moi tÕ tšrqron dÁlon oŒ poreÚomai 
 
Heracles (a Euristeo): Me enviarás al Hades, vivo y no muerto, y está 
claro para mí el fin hacia donde me dirijo.  
 
 
Fénix,  Fr. 816 Kannicht.  
Ka…toi pot’ e‡ tin’ e„s…doim’ ¢n¦ ptÒlin  
tuflÕn prohghtÁroj ™xhrthmšnon,   
¢dhmonoànta sumfora‹j ™loidÒroun,  
æj deilÕj e‡h q£naton ™kpodën œcwn.  
kaˆ nàn lÒgoisi to‹j ™mo‹j ™nant…wj    5  
pšptwc’ Ð tl»mwn· ð filÒzwoi broto…,  
o‰ t¾n ™piste…cousan ¹mšran „de‹n  
poqe‹t’ œcontej mur…wn ¥cqoj kakîn.  
OÛtwj œrwj broto‹sin œgkeitai b…ou·  
tÕ zÁn g¦r ‡smen, toà qane‹n d’ ¢peir…ai    10 
p©j tij fobe‹tai fîj lipe‹n tÒd’ ¹l…ou. 
 
Y en verdad en otro tiempo si veía en la ciudad a un ciego cogido a su 
guía, lo censuraba porque se angustiaba por sus desgracias, como si fuera un 
cobarde por mantenerse lejos de la muerte. Pero ahora, desdichado de mí, he 
sucumbido a lo contrario de mis palabras: ¡Oh mortales amantes de la vida, que 
deseáis ver el día que se avecina, aunque soportáis el peso de innumerables 
desgracias! Tal amor a la vida poseen los mortales. Pues sabemos lo que es 
vivir, pero por la falta de experiencia de lo que es morir todo el mundo teme 
abandonar esta luz del sol.  
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Frixo, Fr. 833 Kannicht vv. 1-2: 
t…j d’ oŁden e„ zÁn toàq’ Ö kšklhtai qane‹n,  
tÕ zÁn dł qn»iskein ™st…;  
    
¿Quién sabe si vivir es eso que se llama haber muerto, y morir es vivir? 
 
 
Hécuba, vv. 1259-1272: 
Pl.       ¢ll’ oÙ t£c’, ¹n…k’ ¥n se pont…a notˆj... 
Ek.       mîn naustol»shi gÁj Órouj `Ellhn…doj;   1260   
Pl.      … krÚyhi młn oân pesoàsan ™k karchs…wn.  
Ek.       prÕj toà bia…wn tugc£nousan ¡lm£twn;  
 Pl.       aÙt¾ prÕj ƒstÕn naÕj ¢mb»shi pod….  
 Ek.       Øpoptšroij nètoisin À po…wi trÒpwi;  
 Pl.       kÚwn gen»shi pÚrs’ œcousa dšrgmata.   1265  
 Ek.       pîj d’ oŁsqa morfÁj tÁj ™mÁj met£stasin;  
 Pl.       Ð Qrhixˆ m£ntij eŁpe DiÒnusoj t£de.  
 Ek.       soˆ d’ oÙk œcrhsen oÙdłn ïn œceij kakîn;  
 Pl.       oÙ g£r pot’ ¨n sÚ m’ eŒlej ïde sÝn dÒlwi.  
 Ek.       qanoàsa d’ À zîs’ ™nq£d’ ™kpl»sw b…on;  1270   
 Pl.       qanoàsa· tÚmbwi d’ Ônoma sîi kekl»setai . . .  
 Ek.       morfÁj ™pwidÒn, À t…, tÁj ™mÁj ™re‹j;  
 Pl.       kunÕj tala…nhj sÁma, naut…loij tškmar. 
 
Pol: Pero no inmediatamente, cuando las aguas marinas te… 
Héc: ¿Acaso haré una travesía hasta los confines de la tierra helena? 
Pol: … oculten tras caer desde las cofas.  
Héc: ¿A manos de quién sufriré la violenta caída? 
Pol: Tú misma por tu pie subirás al mástil de la nave. 
Héc: ¿con mi espalda alada o de qué manera? 
Pol: Llegarás a ser una perra con ígnea mirada.    
Héc: ¿Cómo conoces el cambio de mi forma? 
Pol: Dioniso, el adivino entre los tracios me lo dijo. 
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Héc: ¿Y a ti no te profetizó ninguno de los males que sufres? 
Pol: No, pues jamás tú me habrías atrapado así con engaño. 
Héc: ¿Tras haber muerto o aún viva, completaré la vida aquí?      
Pol: Tras morir: tu tumba será llamada… 
Héc: ¿Vas a pronunciar un encantamiento contra mi forma, o qué? 
Pol: túmulo de la perra desdichada, señal para los navegantes 
 
   
Heracles, vv. 606-613: 
Hr. dr£sw t£d’· eâ g¦r eŁpaj· eŁm’ œsw dÒmwn.  
      crÒnwi d’ ¢nelqën ™x ¢nhl…wn mucîn  
      “Aidou KÒrhj <t’> œnerqen, oÙk ¢tim£sw  
      qeoÝj proseipe‹n prîta toÝj kat¦ stšgaj.  
Am. Ãlqej g¦r Ôntwj dèmat’ e„j “Aidou, tšknon;   610 
Hr.  kaˆ qÁr£ g’ ™j fîj tÕn tr…kranon ½gagon.  
Am.  m£chi krat»saj À qe©j dwr»masin;  
Hr.  m£chi· t¦ mustîn d’ Ôrgi’ eÙtÚchs’ „dèn.  
 
Her: Eso haré; dices bien. Entraré en la casa. Ahora, después de haber 
subido desde las profundidades subterráneas de Hades y Core donde no alcanza 
el sol, no cometeré la injusticia de no saludar primero a los dioses de mi casa. 
Am: Pues ¿fuiste de verdad a las mansiones de Hades, hijo? 
Her: Y traje a la luz a la fiera de tres cabezas. 
Am: ¿La venciste en combate o fue un regalo de la diosa? 
Her: En combate. Tuve la suerte de haber visto los rituales de los 
iniciados. 
 
Hipólito, vv. 189-197: 
p©j d’ ÑdunhrÕj b…oj ¢nqrèpwn,  
koÙk œsti pÒnwn ¢n£pausij.     190  
¢ll’ Ó ti toà zÁn f…lteron ¥llo  
skÒtoj ¢mp…scwn krÚptei nefšlaij.  
toà d’ Ó ti toàto st…lbei kat¦ gÁn  
dusšrwtej d¾ fainÒmeq’ Ôntej,  
di’ ¢peirosÚnhn ¥llou biÒtou     195 
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koÙk ¢pÒdeixin tîn ØpÕ ga…aj·  
mÚqoij d’ ¥llwj ferÒmesqa.  
  
Toda vida humana es dolorosa y no hay descanso en las desdichas, sino 
que lo que resulta más agradable que vivir lo oculta la oscuridad cubriéndolo 
con sus nubes. De lo que brilla en la tierra, sea lo que sea, nos mostramos 
perdidamente enamorados, por falta de experiencia de otra vida y por carecer de 
pruebas de las cosas de debajo de la tierra: vanamente nos dejamos llevar por 
mitos. 
 
 
Hipólito, vv. 208-211: 
a„a‹·  
pîj ¨n droser©j ¢pÕ krhn‹doj  
kaqarîn Ød£twn pîm’ ¢rusa…man,  
ØpÒ t’ a„ge…roij œn te kom»thi    210  
leimîni kliqe‹s’ ¢napausa…man;  
 
¡Ay, ay! ¿Cómo podría conseguir la bebida de aguas puras que manan 
de una fuente fresca, y podría descansar echada bajo unos álamos en una 
frondosa pradera?  
 
 
Hipólito, vv. 952-957: 
½dh nun aÜcei kaˆ di’ ¢yÚcou bor©j  
      s…toij kap»leu’, 'Orfša t’ ¥nakt’ œcwn  
      b£kceue pollîn gramm£twn timîn kapnoÚj·  
      ™pe… g’ ™l»fqhj. toÝj dł toioÚtouj ™gë    955 
      feÚgein profwnî p©si· qhreÚousi g¦r  
      semno‹j lÒgoisin, a„scr¦ mhcanèmenoi.  
 
Ahora ufánate y vende que te alimentas de comida sin alma, y teniendo 
a Orfeo como señor entra en éxtasis mientras honras el humo de sus muchos 
escritos. Puesto que has sido atrapado, yo recomiendo a todos que huyan de los 
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hombres de tal clase, pues salen de caza con palabras venerables, mientras 
maquinan cosas vergonzosas  
 
Hipsípila, Fr. 752g Kannicht vv. 8-14:  
mšswi dł par’ ƒstîi  
'Asi£j œlegon „»ion  
QrÁiss’ ™bÒa k…qarij 'Orfšwj    10  
makropÒlwn pitÚlwn  
™rštaisi keleÚsmata melpomšna,  
tÒte młn tacÚploun,  
tÒte d’ e„lat…naj ¢n£pauma pl£ta[j].  
 
Junto al mástil del medio, la tracia cítara asiática de Orfeo hacía sonar 
una lastimera elegía que marcaba el  ritmo de los abundantes golpes de los 
remeros, unas veces para navegar rápidamente, otras como descanso del remo 
de madera de abeto.  
 
 
Hipsípila,  Fr. 758a Kannicht,  1103-1108 [20-25]: 
ð pÒtnia qeî[n      1103 [20] 
f]£oj ¥skopon [a„- 
[q]šri prwtÒgono[j  
[½]qel' ”Erwj Óte NÝ[x  
[œ]n t' ™tr£fh tÒte[  
[.]da qeîn geno[      1108 [25] 
[..].[..]......q[  
. . .  
Señora de los dioses […] una luz nunca vista en el Éter el primer nacido 
[…] quiso Eros cuando Noche […] crió entonces […] de los dioses nacido […]  
  
 
Hipsípila, Fr. 759a Kannicht vv. 1571-1572 [50-51]: 
'H]dwn…si Qraik…aij, ...  
Edonides: tracias [...]  
P£]ggaion Ôroj tÁj Qr£ikhj. 
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Pangeo: monte de Tracia  
 
 
Hipsípila, Fr. 759a vv. 1614-1623 [93-102] Kannicht 
(EÜn.) 'Argè me kaˆ tÒnd’ ½gag’ e„j KÒlcwn pÒlin.  
(`Uy.)      ¢pomast…diÒn g’ ™mîn stšrnwn.    1615 [94] 
(EÜn.) ™peˆ d’  'I£swn œqan’ ™mÒj, mÁter, pat»r... 
(`Uy.)      o‡moi kak¦ lšgeij, d£kru£ t’ Ômmasin,  
     tšknon, ™mo‹j d…dwj.  
(EÜn.) …'OrfeÚj me kaˆ tÒnd’ ½gag’ e„j Qr£ikhj tÒpon.  
(`Uy.)      t…na patšri potł c£rin ¢ql…wi   1620 [99] 
     tiqšmenoj; œnepš moi, tšknon.  
(EÜn.) moàs£n me kiq£raj 'Asi£doj did£sketai,  
toàt[o]n d’ ™j ”Arewj Ópl’ ™kÒsmhsen m£chj.  
 
Eun.: La Argo nos llevó a éste y a mí a la ciudad de los Colcos. 
   Hip.: ¡niñito de mi pecho! 
  Eun: Cuando, madre, mi padre Jasón, murió... 
Hip: ¡Ay de mí! Dices cosas malas y produces lágrimas en mis ojos, 
hijo. 
   Eun: …Orfeo nos condujo a éste y a mí a ese lugar de Tracia. 
   Hip: ¿Qué favor hizo a vuestro desafortunado padre? Dímelo, hijo. 
Eun: A mí me enseñó el arte de la cítara asiática, y a éste lo preparó para 
las armas de la batalla de Ares. 
 
Ifigenia en Áulide, vv. 1211-1214:  
e„ młn tÕn 'Orfšwj eŁcon, ð p£ter, lÒgon,  
pe…qein ™p£idous’, ésq’ Ðmarte‹n moi pštraj,  
khle‹n te to‹j lÒgoisin oÞj ™boulÒmhn,  
™ntaàq’ ¨n Ãlqon·  
 
Si yo tuviera, padre, la elocuencia de Orfeo para convencer cantando, de 
modo que me acompañaran las piedras, y para encantar con mis palabras a 
quienes quisiera, entonces iría  
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Ion, vv. 1061-1068: 
e„ d’ ¢tel¾j q£natoj spouda… te despo…- 
naj, Ó te kairÕj ¥peisi tÒlmaj,  
         ªi nàn ™lpˆj ™fa…net’, À qh- 
            ktÕn x…foj À da…mwn ™x£- 
               yei brÒcon ¢mfˆ deir»n,    1065 
            p£qesi p£qea d’ ™xanÚtous’  
            e„j ¥llaj biÒtou k£tei- 
                     si morf£j.  
 
Si la muerte y los esfuerzos de mi señora quedan sin fruto, y falta la 
ocasión para semejante resolución, en la que ahora se muestra nuestra 
esperanza, o una afilada espada o una cuerda colgará alrededor de su cuello 
como destino, cumpliendo sufrimientos por sufrimientos descenderá a otras 
formas de vida. 
 
Medea, vv. 542-544: 
e‡h d’ œmoige m»te crusÕj ™n dÒmoij  
      m»t’  'Orfšwj k£llion ØmnÁsai mšloj,  
      e„ m¾ 'p…shmoj ¹ tÚch gšnoitÒ moi. 
 
¡Ojalá no posea  yo oro en mi palacio ni entone un canto más hermoso 
que el de Orfeo, si no me aguardara un destino famoso!  
 
Medea, vv. 1036-1039: 
sfîin g¦r ™sterhmšnh  
luprÕn di£xw b…oton ¢lgeinÒn t’ ™mo….   
Øme‹j dł mhtšr’ oÙkšt’ Ômmasin f…loij  
Ôyesq’, ™j ¥llo scÁm’ ¢post£ntej b…ou. 
  
Pues privada de vosotros llevaré una vida triste y dolorosa. Vosotros ya 
no veréis más a vuestra madre con vuestros queridos ojos, pues vais a marcharos 
a otra forma de vida. 
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Melanipa, Fr. 484 Kannicht: 
koÙk ™mÕj Ð màqoj, ¢ll' ™mÁj mhtrÕj p£ra,  
æj oÙranÒj te ga‹£ t' Ãn morf¾ m…a:  
™peˆ d' ™cwr…sqhsan ¢ll»lwn d…ca,  
t…ktousi p£nta k¢nšdwkan e„j f£oj:   5  
dšndrh, petein£, qÁraj, oÛj q' ¤lmh tršfei  
gšnoj te qnhtîn. 
 
Y no es mío el relato, sino que lo supe por mi madre: que el Cielo y la 
Tierra eran una única forma, y cuando uno de otra se separaron, engendraron 
todas las cosas y las sacaron a la luz, árboles, criaturas aladas, fieras, aquellos a 
los que nutre el mar y la raza de los mortales.  
 
 
Poliído Fr. 638 Kannicht. 
t…j d’ oŁden e„ tÕ zÁn mšn ™sti katqane‹n,  
tÕ katqane‹n dł zÁn k£tw nom…zetai;  
¿Quién sabe si vivir es haber muerto, y haber muerto se considera vivir 
abajo? 
 
 
Protesilao, Fr. 648 Kannicht: 
oÙ g¦r qšmij bšbhlon ¤ptesqai dÒmwn. 
Pues no es lícito que el profano pise las moradas. 
 
   
Reso, vv. 943-951: 
ka…toi pÒlin s¾n sÚggonoi presbeÚomen  
Moàsai m£lista k¢picrèmeqa cqon…,  
musthr…wn te tîn ¢porr»twn fan¦j    945 
œdeixen 'OrfeÚj, aÙtanšyioj nekroà  
toàd’ Ön katakte…neij sÚ· Mousa‹Òn te, sÕn  
semnÕn pol…thn k¢pˆ ple‹ston ¥ndr’ ›na  
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™lqÒnta, Fo‹boj sÚggono… t’ ºsk»samen.  
kaˆ tînde misqÕn pa‹d’ œcous’ ™n ¢gk£laij   950 
qrhnî· sofist¾n d’ ¥llon oÙk ™p£xomai.  
 
Sin embargo, las Musas hermanas respetamos sobremanera tu ciudad y 
nos sentimos vinculadas a su territorio, pues allí mostró las antorchas de los 
secretos misterios  Orfeo, primo hermano de éste a quien tú mataste. Y a Museo, 
tu venerable ciudadano que no conoce igual en el mundo, nosotras, las 
hermanas, y Febo lo instruimos. Como recompensa por estas cosas  me lamento 
con mi hijo en los brazos. No volveré a llevar a Atenas a  ningún otro sabio. 
 
  
Reso, vv. 962-973: 
oÙk eŁsi ga…aj ™j mel£gcimon pšdon·  
      tosÒnde NÚmfhn t¾n œnerq’ a„t»somai,  
      tÁj karpopoioà pa‹da D»mhtroj qe©j,  
      yuc¾n ¢ne‹nai toàd’· Ñfeilštij dš moi    965 
      toÝj 'Orfšwj timîsa fa…nesqai f…louj.  
      k¢moˆ młn æj qanèn te koÙ leÚsswn f£oj  
      œstai tÕ loipÒn· oÙ g¦r ™j taÙtÒn pote  
      oÜt’ eŁsin oÜte mhtrÕj Ôyetai dšmaj·  
      kruptÕj d’ ™n ¥ntroij tÁj ØpargÚrou cqonÕj  970 
      ¢nqrwpoda…mwn ke…setai blšpwn f£oj,  
      B£kcou prof»thj éste Pagga…ou pštran  
      êikhse, semnÕj to‹sin e„dÒsin qeÒj.  
 
....No irá al negro subsuelo de la tierra: tanto suplicaré a la Ninfa 
subterránea, hija de la diosa Deméter que hace nacer los frutos, para que libere  
su alma. Está obligada  hacia mí a honrar a los amigos de Orfeo. Para mí, sin 
embargo, será en lo sucesivo como si hubiese muerto y no viese la luz, pues 
nunca más volverá aquí ni verá de nuevo a su madre, sino que oculto en los 
antros de la tierra rica en plata, al hacerse divino el que antes fue hombre, yacerá 
viendo la luz, del mismo modo que el profeta de Baco habitó el rocoso Pangeo,  
dios venerado por los que saben (los iniciados)   
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  Fr. 1004 Kannicht: 
suggenłj ¹m‹n tÕ tîn loipîn zèiwn gšnoj: kaˆ g¦r trofaˆ aƒ 
aÙtaˆ p©sin aÙto‹j kaˆ pneÚmata, æj EÙrip…dhj, kaˆ  
foin…ouj œcei ·o£j  
t£ zîia p£nta,  
kaˆ koinoÝj ¡p£ntwn de…knusi gone‹j oÙranÕn kaˆ gÁn 
 
El linaje del resto de seres vivos está emparentado con nosotros. En 
efecto, el alimento es el mismo para todos y el aire que respiramos, como dice 
Eurípides, “en todos los seres vivos corre la roja sangre”, y muestra que el cielo 
y la tierra son los progenitores comunes de todos.  
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Il. 9. 447-483.......................................p. 298 
Il. 9. 454………………………..........n. 845 
Il. 10………………………................p. 115 
Il. 12. 323……………………..........n. 1057 
Il. 13. 320…………………………....n. 286 
Il. 19. 188…………………................n. 860 
Il. 20. 64-65…………………….........p. 263 
Il. 20. 95.……………….....................n. 874  
Il. 21. 400-414……………………….n. 845 
Il. 24. 88 …………………………...n. 1057 
Il. 24. 128-132…………………..p. 264-265 
Inscr.  Rom.  Aet.  ap.  Sokolowski  59.  
17ss,  p.  114……………….n. 442 
Ioseph. Ap. 1. 12…..............................n. 221  
Isoc. Bus. 8.………………………….n. 114 
Isoc. Bus. 11. 7-8……………………...p. 57 
Iul. Firm. Mat. De err. 6. 1.…………n. 656 
Iul. Firm. Mat. De err. 6. 5.....p. 192, p. 413 
 638 
Iul. Or. 7. 216d………………………p. 314 
Iul. Or. 7. 217c………………n. 294, n. 296 
Iust. Hist. Phil. Epit. 11. 7. 14……….n. 300 
Iust. Phil. Coh. Gr. 15…….n. 305, n. 323, 
n. 955 
Iuv. 10. 271-2………………………n. 961 
 
   L 
Lact. Divin. inst. 3. 19. 13...................n. 660 
Lact. Divin. inst. 1. 5. 5 [60 Monat]……….. 
……………………...p. 462, p. 469 
Lact. Divin. inst. 1. 5. 6 [62 Monat]…p. 472 
Lib. Narr. 15.  ....................................n. 907 
Luc. Adv. Indoct. 109-111…………...n. 357 
Luc. Cat. 13………………………….n. 924 
Luc. Cat. 22………………….p. 389, p. 397 
Luc. Cat. 23-29……………………...n. 924 
Luc. De astr. 10……………………...n. 248 
Luc. DMort. 24 (30)…………n. 923, n. 925 
Luc. DMort. 25 (12)…………………n. 923 
Luc. Fug. 29…………………………..p. 29 
Luc. Luct. 6………………………….n. 851 
Luc. Luct. 7………………………….n. 924  
Luc. Nec. 8……………...…………...n. 107 
Luc. Nec. 9…………………………..n. 851 
Luc. Nec. 11-12……………………...n. 923 
Luc. Peregr. 29. 8…………………...n. 462 
Luc. Pisc. 15.………………………...n. 645 
Luc. Salt. 15............p. 520, n. 294, n. 296, 
n. 1189 
Luc. Salt. 41.………………….........n. 1132 
Lyc. Alex. 1174ss…………………....n. 961 
Lyd. Mens. 4. 51 [107. 19 Wünsch] 
……………………..p. 522, n. 294 
Lys. 6. 17…………………………...n. 1219 
Lysis Ep. ad Hipparch. p. 112. 1 Thesleff 
……………………………..p. 532 
    
   M 
Mallius Theodor. De metris 4. 1…….n. 231 
Mar. Vict. Ars Gramm. 1. 12………..n. 231 
Marmor parium, IG XII: 5. 444 A 28 
[FrGrHist 239 A, epoch 
15]………….p. 36, p. 551, n. 1107 
Max. Tyr. 37. 6 (300 Trapp)………….p. 16 
MF 1…………………..……………..n. 323 
MF 4 I…………………………n. 45, n. 323 
MF 4 III……………………………...n. 323 
MF 4 V………………………………..n. 45 
MF 4 X ……………………………...n. 323 
MF 6…………………………………n. 322 
MF 7…………………………………n. 322 
MF 8…………………………………n. 322 
MF 9…………………………………n. 322 
MF 10 I………………………..n. 45, n. 323  
MF 10 III……………………………...n. 45 
MF 10 IV……………………………...n. 45 
MF 10 V. ……………………………..n. 45  
MF 11 IV. …………………………….n. 45 
MF 13 IV…………………………….n. 323 
MF 17………………………………n. 1107 
MF 20…………………………………n. 90 
MF 21…………………………………n. 90 
MF 21 I………………………………..n. 45 
MF 21 II………………………..p. 36, n. 45 
MF 21 III……………………………...n. 45 
MF 22…………………………………n. 90 
MF 23…………………………………n. 90 
MF 25………………………………n. 1107 
MF 49 I……………………………..n. 1107 
Mnesim. Fr. 1 K-A.................n. 562, n. 807 
MY Oi 703. 3………………………..n. 470 
Myth. Vat. 1. 43 .................................n. 907 
Myth. Vat. 3. 11. ................................n. 907 
 
   N 
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Nicarch. A.P. 7. 159……………........n. 166 
Nicom. Geras. p. 266. 2 Jan…………..p. 37 
Nicom. Geras. p. 266. 2 Jan....p. 508, n. 166 
Nonn. D. 7. 110……………...............p. 458 
Nonn. D. 9. 118……………...............n. 508 
 
   O 
OA. 25………………….....................n. 303 
OA. 47-49………………....................n. 277 
OA. 72-74……………..........................p. 72 
OA. 245……………………….n. 79, n. 175 
OA. 260-262…………….................p. 72-73 
OA. 681-683..........................................n. 37 
OA. 991………………………….........n. 79 
OA. 1365 …………………................n. 851 
Od. 2. 133-136.………………….......n. 845 
Od. 3. 452………................................n. 119 
Od. 6. 102-109…………………........n. 604 
Od. 9. 105-505………………………n. 279 
Od. 10. 17-27………………………..n. 149 
Od. 10. 490-495……………………..p. 262 
Od. 10. 521…………………………..p. 263 
Od. 11. 260-264................................n. 1126 
Od. 11. 273…………………………..n. 117 
Od. 11. 489-491……………………..p. 263 
Od. 11. 568-571……………………..n. 917 
Od. 11. 569 ………………………….n. 917 
Od. 13. 301…………………………..n. 873 
OF 1……………………….p. 525, pag. 536 
OF 2…………………………………n. 685  
OF 3…………………………………n. 685 
OF 4…………………………………n. 685 
OF 5…………………………………n. 685 
OF 6…………………….p. 466-467, n. 685 
OF 7…………………………………n. 685 
OF 8…………………………………n. 685 
OF 8. 12-17………………………….n. 819 
OF 9…………………………………n. 685 
OF 10………………..p. 466, p. 477, n. 685 
OF 11………………………………..n. 685 
OF 12………………………..p. 476, n. 685 
OF 13………………………………..n. 685 
OF 14………………………..n. 685, n. 818 
OF 15………………………………..n. 685 
OF 16………………………………..n. 685 
OF 17………………………………..n. 685 
OF 18………………………………..n. 685 
OF 20 I ……………...p. 465, p. 466, p. 477 
OF 29…………………………...p. 464-465 
OF 31………………………………..n. 818 
OF 34………………………………..n. 656 
OF 35………………………………..n. 656 
OF 36………………………………..n. 656  
OF 37………………………………..n. 656 
OF 38………………………………..n. 656 
OF 39………………………………..n. 656 
OF 40………………………………..n. 298 
OF 41………………………………..n. 298 
OF 42………………………………..n. 298 
OF 43………………………………..n. 298 
OF 44………………………………..n. 298 
OF 45………………………………..n. 298 
OF 46………………………………..n. 298 
OF 47………………………………..n. 298 
OF 48………………………………..n. 298 
OF 49………………………………..n. 298 
OF 50………………………………..n. 298 
OF 51…...p. 122, p. 553-554, n. 298, n. 955 
OF 52………………………………..n. 298 
OF 53………………………………..n. 298  
OF 57………………………………..n. 656 
OF 58………………………………..n. 656 
OF 59………………………..n. 457, n. 656 
OF 61........................p. 314, p. 324, n. 1203 
OF 62…………………......n. 1003, n. 1203 
OF 63………………………………n. 1203 
OF 67…………………………n. 69, n. 177  
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OF 68………………………..p. 499, p. 502 
OF 77………………………………..n. 266 
OF 78………………………………..p. 478 
OF 79…………………………...p. 476-477 
OF 80 I………………………….p. 479-480 
OF 80 II…………………………….n. 1113 
OF 80 III…………………………….p. 489 
OF 80 IV…………………………...n. 1113 
OF 89 I………………………………p. 363 
OF 93 I………………………………n. 239 
OF 103………………………………p. 315 
OF 107 III…………………...p. 466, p. 477 
OF 111………………………………p. 468 
OF 112................................................p. 467 
OF 114………p. 468, p. 477, p. 478, n. 390 
OF 115………………………………n. 390 
OF 116………………………p. 468, n. 390 
OF 117………………………………n. 390 
OF 118………………………………n. 390 
OF 119………………………………n. 390 
OF 120………………………………n. 390 
OF 121………………………p. 477, n. 390 
OF 122………………………………n. 390 
OF 123……..p. 459, p. 46, p. 462, p. 470, 
n. 390 
OF 123. 4……………………………p. 460 
OF 124………………p. 462, p. 469, n. 390 
OF 125 ……………...p. 462, p. 469, n. 390 
OF 126………………………p. 471, n. 390 
OF 127………………………………n. 390 
OF 127 I……………………………..p. 471 
OF 128………………………………n. 390 
OF 129………………………………n. 390 
OF 129 I……………………………..p. 480 
OF 130………………………p. 481, n. 390 
OF 131………………………………n. 390 
OF 132………………………p. 481, n. 390 
OF 133………………………………n. 390 
OF 134………………………p. 481, n. 390 
OF 135………………………………n. 390 
OF 136………………………p. 480, n. 390  
OF 137………………………………n. 390 
OF 138. ……………………..n. 323, n. 390 
OF 140………………………………p. 470 
OF 141………………………….p. 470-471 
OF 143………………………………p. 480 
OF 147………………………………p. 472 
OF 149………………………………p. 472 
OF 152………………………………p. 472 
OF 159………………………………p. 472 
OF 160………………………………p. 472 
OF 165………………………………n. 824 
OF 168………………………………n. 824 
OF 182................................................p. 467 
OF 198 I……………………..p. 178, p. 179 
OF 205………………………p. 421, n. 916 
OF 208………………………………n. 916 
OF 213 III…………………………...p. 178 
OF 213 V……………………………p. 180 
OF 213 VI…………………………...p. 178 
OF 220................................................p. 467 
OF 230. ……………………………..n. 824 
OF 237………………………………p. 469 
OF 241………………………………p. 476 
OF 243………………………………n. 818 
OF 247 II.............................................p. 467 
OF 263………………………………n. 475 
OF 264………………………………n. 475 
OF 265………………………………n. 475 
OF 266………………………………n. 475 
OF 267................................................p. 180 
OF 268……………………………....p. 180 
OF 279 I………………………...p. 179-180 
OF 283………………………p. 421, n. 916 
OF 297 I……………………………..p. 178 
OF 299 I……………..p. 362, p. 369, n. 460 
OFF 301-305………………………...n. 656 
OF 306………………………p. 179, n. 656 
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OFF 307-317………………………...n. 656 
OF 318 II…………………………….p. 314 
OF 327………………………………n. 457 
OF 338………………………….p. 437-438 
OF 340……………………………..n. 1203 
OF 341……………………………..n. 1203 
OF 342……………………………..n. 1203 
OF 343……………………………..n. 1203 
OF 344……………………………..n. 1203 
OF 347………………………………n. 916 
OF 348 I……..p. 307, p. 328, p. 337, p. 368 
OF 348 II…………………………….p. 307 
OF 372………………………………n. 323 
OF 377………………………p. 369, n. 818 
OF 377. 16…………………………..p. 361 
OF 378………………………………n. 818 
OF 423……p. 268, p. 436, n. 657, n. 765, 
n. 1203 
OF 424………………………n. 657, n. 765 
OF 425………………………n. 657, n. 765 
OF 426………………………n. 657, n. 765 
OF 427………………………n. 657, n. 765 
OF 428……………..n. 657, n. 765, n. 1203 
OF 429……………..n. 657, n. 765, n. 1203 
OF 430……………..n. 657, n. 765, n. 1203 
OF 430 V…….p. 278, p. 294 p. 306, n. 772 
OF 430 IX………………….n. 659, n. 1003 
OF 431……………………..n. 657, n. 1203 
OF 431 I……………………n. 659, n. 1003 
OF 432……………………..n. 657, n. 1203 
OF 433……………..n. 657, n. 765, n. 1203 
OF 434……………..n. 657, n. 765, n. 1203 
OF 434 II…………………...n. 659, n. 1003 
OF 434 III………………….n. 659, n. 1003 
OF 435……………..n. 657, n. 765, n. 1203 
OF 436………………………………n. 657 
OF 437………………………………n. 657 
OF 438……………………………....n. 657 
OF 439……………………..n. 657, n. 1203 
OF 440……………………..n. 657, n. 1203 
OF 441……………………..n. 657, n. 1203 
OF 442……………………..n. 657, n. 1203 
OF 443……………………..n. 657, n. 1203 
OF 444……………………..n. 657, n. 1203 
OF 445……………………..n. 657, n. 1203 
OF 446……………………..n. 657, n. 1203 
OF 447………………………………n. 657 
OF 448………………………………n. 657 
OF 449………………………………n. 657 
OF 450………………………………n. 657 
OF 451………………………………n. 657 
OF 452………………………………n. 657 
OF 453………………………………n. 657 
OF 454………………………………n. 657 
OF 455………………………………n. 657 
OF 456………………………………n. 657 
OF 457………………………………n. 657 
OF 458……p. 348-424, p. 350-351, p. 445, 
p. 448, p. 449, n. 657 
OF 459……………………..n. 657, n. 1203 
OF 460……………..p. 323, n. 657, n. 1203 
OF 461……………………..n. 657, n. 1203 
OF 462……………………..n. 657, n. 1203 
OF 463……………p. 215, p. 283, p. 294, 
n. 542, n. 574, n. 657, n. 685,       
n. 947,  n. 1001 
OF 464……………p. 294, n. 542, n. 574, 
n. 657, n. 685, n. 947 
OF 465……p. 284, p. 294, n. 542, n. 574, 
n. 657, n. 685, n. 947, n. 1001 
OF 466………………………………n. 657 
OF 467………………………………n. 657 
OF 468………………………………n. 657 
OF 469………………………………n. 657 
OF 471………………………n. 840, n. 841 
OF 473……………………..n. 659, n. 1003 
OF 474……………p. 464, n. 388, n. 522, 
n. 658, n. 1142, n. 1203 
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OF 474. 7-10………………………...p. 513 
OF 474. 15-16……….p. 183, p. 198, n. 530 
OF 474. 16 ………………………….n. 576 
OF 475……………p. 464, n. 388, n. 522, 
n. 658, n. 1142, n. 1144, n. 1203  
OF 475. 2……………………………n. 766 
OF 475. 15…………………………..p. 514 
OF 476……p. 325, p. 464, n. 388, n. 522, 
n. 658, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 476. 1-3………………………….p. 327 
OF 476. 7……………………………p. 514 
OF 476. 11…..p. 282, p. 346, n. 383, n. 766 
OF 477……p. 326, p. 464, n. 388, n. 522, 
n. 658, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 477. 7-8………………………….p. 283 
OF 477. 9……………………………p. 514 
OF 478……p. 326, p. 422, p. 464, n. 388, 
n. 479, n. 522, n. 658, n. 916,       
n. 960, n. 1142, n. 1144, n. 1203  
OF 479…………p. 422, p. 464, n. 388,     
n. 479, n. 522, n. 658, n. 916,       
n. 960, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 480……p. 422, p. 464, n. 388, n. 479, 
n. 522, n. 658, n. 916, n. 960,       
n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 481…………p. 422, p. 464, n. 388,     
n. 479, n. 522, n. 658, n. 916,       
n. 960, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 482…………p. 422, p. 464, n. 388,     
n. 479, n. 522, n. 658, n. 916,       
n. 960, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 483……p. 326, p. 422, p. 464, n. 388, 
n. 479, n. 522, n. 658, n. 916,       
n. 960, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 484……p. 326, p. 464, n. 388, n. 522, 
n. 658, n. 1142, n. 1144, n. 1203 
OF 485……………n. 525, n. 533, n. 658, 
n. 809, n. 810, n. 1203 
OF 485. 1-2…………p. 281, p. 294, p. 333, 
p. 346, p. 544, n. 1001 
OF 485. 2……………………………p. 363 
OF 485. 6s…………………………...n. 530 
OF 485. 7…………………..p. 309 
OF 486…………....n. 525, n. 533, n. 658, 
n. 809, n. 810, n. 1203 
OF 486. 1-2…………p. 281, p. 294, p. 333, 
p. 346, p. 544, n. 1001 
OF 486. 2……………………………p. 363 
OF 486. 7…………………………....p. 309 
OF 487……..n. 658, n. 727, n. 809, n. 1203 
OF 487. 3……………………………p. 310 
OF 487. 4…………p. 132, p. 282, p. 338, 
p. 346, p. 447, n. 366 
OF 487. 4……………………………n. 383 
OF 487. 5-6.........................................p. 324 
OF 487. 6…………………………….n. 775 
OF 488…………….n. 443, n. 658, n. 809, 
n. 859, n. 1203 
OF 488. 1……………………p. 326, p. 333 
OF 488. 2……………………………p. 360 
OF 488. 5……………………p. 305, p. 337 
OF 488. 8…………p. 132, p. 282, p. 346, 
p. 338, p. 447, n. 366, n. 383 
OF 489………………..443, n. 658, n. 1203 
OF 489. 1……………………p. 326, p. 333 
OF 489. 1-2………………………….p. 384 
OF 489. 4……………………………n. 772 
OF 489. 6-7………………………….p. 333 
OF 490……………..n. 443, n. 658, n. 1203 
OF 490. 1……………………p. 326, p. 333 
OF 490. 1-2………………………….p. 384 
OF 490. 4……………………………n. 772 
OF 490. 6-7………………………….p. 333 
OF 491……………..n. 443, n. 658, n. 1203 
OF 491. 4.…………p. 132, p. 282, p. 338, 
p. 346, n. 366, n. 383 
OF 492……………………..n. 658, n. 1203 
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OF 492. 1……………………………p. 463 
OF 492. 5……………………………n. 995 
OF 492. 8……………………………p. 333 
OF 492. 9……………………………p. 365 
OF 493……………..p. 183, n. 658, n. 1203 
OF 493. 2............................................p. 324 
OF 494……………………..n. 658, n. 1203 
OF 495……………p. 422, n. 479, n. 658, 
n. 960, n. 1203 
OF 496……………..p. 183, n. 658, n. 1203 
OF 510………………………..n. 15, n. 298 
OF 511………………………..n. 15, n. 298 
OF 512………………………..n. 15, n. 298 
OF 513………………………..n. 15, n. 298 
OF 514………………..n. 15, n. 298, n. 323 
OF 515………………………..n. 15, n. 298 
OF 516………………………..n. 15, n. 298 
OF 517………………………..n. 15, n. 298 
OF 517 I……………………..p. 122, p. 554 
OF 518………………………..n. 15, n. 298 
OF 519………………………..n. 15, n. 298 
OF 520………………………..n. 15, n. 298 
OF 521………………………..n. 15, n. 298 
OF 522………………………..n. 15, n. 298 
OF 523………………………..n. 15, n. 298 
OF 524………………………..n. 15, n. 298 
OF 525………………………..n. 15, n. 298 
OF 526………………………..n. 15, n. 298 
OF 527………………………..n. 15, n. 298 
OF 527 II…………………………….p. 553 
OF 528………………………..n. 15, n. 298 
OFF 529-538………………………...n. 298 
OF 539………………………p. 491, n. 298 
OF 539. 3……………………………p. 491 
OF 540………………….p. 490-491, n. 298 
OF 540. 7…………………………..p. 4901 
OF 541………………………………n. 298 
OF 542………………………………n. 298 
OF 543………………………………n. 298 
OF 544………………………………n. 298 
OF 545………………………………n. 298 
OFF 546-562………………….n. 15, n. 298 
OF 563………………………………n. 408 
OF 568………p. 194, p. 422, n. 479, n. 960 
OF 573 I………………………...p. 308-309 
OF 578……………………………....p. 191 
OF 578. 25…………………………..n. 488 
OF 582………………………p. 208, n. 548 
OF 588 I……………………………..n. 554 
OF 594…p. 311-312, n. 727, p. 324, p. 325, 
p. 335-336, p. 340, n. 659, n. 1003 
OF 596 I …………………………...n. 1003 
OF 596 II…………………………...n. 1003 
OF 596 III………………………….n. 1003 
OF 625………………………………p. 531 
OF 628………………………p. 202, p. 207 
OF 635………………………….p. 385-286 
OF 641………………………………n. 394 
OF 642………………………………n. 394 
OF 643………………………………n. 394  
OF 644 II…………………………….n. 394 
OF 652……………p. 201, p. 208, n. 443, 
n. 572, n. 576 
OF 707……………………..n. 392, n. 1195 
OF 708……………………..n. 392, n. 1195 
OF 709……………………..n. 392, n. 1195 
OF 710……………………..n. 392, n. 1195 
OF 711……………………………..n. 1195 
OF 711………………………………n. 392 
OF 713.....................p. 160, n. 325, n. 1200, 
n. 1238 
OF 713 IV…………...p. 545, p. 548, p. 558 
OF 714........p. 160, n. 325, n. 1200, n. 1238 
OF 715........p. 160, n. 325, n. 1200, n. 1238 
OF 716..................p. 160, n. 325, n. 1200, 
n. 1235, n. 1220, n. 1222, n. 1238 
OF 717………….p. 409-410, n. 393, n. 927 
OF 717. 26ss ………………………..n. 851 
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OFF 718-803………………………...n. 238 
OF 804………………………………n. 993 
OF 805………………………………n. 993 
OF 806………………………………n. 993 
OF 807………………………………n. 993 
OF 808………………………………n. 993 
OF 809………………………………n. 993 
OF 810………………………………n. 993 
OF 811………………………………n. 993 
OF 815………………………………p. 107 
OF 843………………………………n. 993 
OF 844………………………………n. 993 
OF 875 I……………………………..n. 323 
OF 878………………………………n. 323 
OF 890………………………………..n. 41 
OF 891………………………………..n. 41 
OF 892………………………………..n. 41 
OF 893………………………………..n. 41 
OF 894………………………………..n. 41 
OF 895………………………………..n. 42 
OF 896………………………………..n. 42 
OF 897………………………………..n. 42 
OF 898………………………………..n. 42 
OF 899………………………………..n. 42 
OF 900………………………………..n. 42 
OF 901………………………………..n. 42 
OF 902..................................................n. 37 
OF 903..................................................n. 37 
OF 904..................................................n. 37 
OF 905..................................................n. 37 
OF 906..................................................n. 37 
OF 907..………………………………n. 38 
OF 908..………………………………n. 38 
OF 909..………………………………n. 38 
OF 910………………………………..n. 39  
OF 911………………………………..n. 39 
OF 912………………………………. n. 40 
OF 912 II……………………………...p. 20 
OF 913………………………………..n. 40 
OF 914………………………………..n. 40 
OF 916….…………………………….n. 45 
OF 919………………………………..n. 18 
OF 920………………………………..n. 18 
OF 921………………………………..n. 18 
OF 922………………………………..n. 18 
OF 923………………………………..n. 18 
OF 924………………………………..n. 18 
OF 925………………………………..n. 18 
OF 926………………………………..n. 18 
OF 927………………………………..n. 18 
OF 928………………………………..n. 18 
OF 929………………………………..n. 18 
OF 930………………………………..n. 18 
OF 931………………………………..n. 18 
OF 931 III…………………………….p. 16 
OF 932………………………………..n. 18 
OF 932 I………………………………n. 30 
OF 932 II……………………………...p. 16 
OF 933………………………………..n. 18 
OF 934…………………………n. 31, n. 32 
OF 935…………………………n. 31, n. 32 
OF 936…………………………n. 31, n. 32 
OF 937………………………………..n. 31 
OFF 943-953………………………...n. 183  
OF 954………………………n. 170, n. 183 
OF 955-963………………………….n. 183 
OF 964....................................p. 508, n. 183 
OF 965....................................p. 508, n. 183 
OFF 966- 970………………………..n. 183  
OF 971………………………n. 165, n. 183 
OF 972………………………n. 165, n. 183 
OF 973………………n. 165, n. 170, n. 183 
OF 974………………………n. 165, n. 183 
OF 974 I …………………………….n. 170 
OF 975………………………n. 165, n. 183 
OF 975 I…………………………….n. 167 
OF 976………………………n. 165, n. 183 
OF 977………………………n. 165, n. 183 
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OF 983………………………………n. 170  
OF 1005a I…………p. 6, n. 9, n. 10, n. 162 
OF 1001……………………………..n. 107 
OF 1002…………..............................n. 107 
OF 1018 I……………………..p. 94, n. 397 
OF 1012………………………………n. 62 
OF 1018 I……………………..p. 94, n. 397 
OF 1026……………………………..n. 242 
OF 1027………………………………p. 38 
OF 1028……………………………..n. 220 
OF 1029……………………………..n. 231 
OF 1031 …………………………….n. 170 
OF 1052……………………………..n. 373 
OF 1053……………………………..n. 373 
OF 1054……………………………..n. 373 
OF 1055……………………………..n. 373 
OF 1056……………………………..n. 373 
OF 1057……………………………..n. 373 
OF 1058……………………………..n. 373 
OF 1059……………………………..n. 373 
OF 1060……………………………..n. 373 
OF 1061……………………………..n. 373 
OF 1068……………………………..n. 170 
OF 1073 I……………………………..p. 93  
OF 1081………………………………n. 34 
OF 1082………………………………n. 34 
OF 1083………………………………n. 34 
OF 1084………………………………n. 34 
OF 1085………………………………n. 34 
OF 1086………………………………n. 34 
OF 1096………………………p. 36, p. 551 
OF 1098…………………………...p. 36-37 
OF 1099..............................................p. 508 
OH 1. 10……………………………..p. 186 
OH 6. 1-8…………………………….p. 480 
OH 11. 8……………………………..p. 186 
OH 24. 10……………………………n. 477 
OH 29. 12ss………………………….n. 741 
OH 31. 7……………………………..p. 186 
OH 38. 6-7…………………………...n. 477 
OH 43. 3………………......................n. 741 
OH 43. 10……………………………p. 184 
OH 76. 7…………………..................n. 477 
OH 79. 7………………......................n. 463 
OH 79. 8.…………………………….n. 477 
OH 84. 3……………………………..p. 184 
Olymp. in Grg. 29. 3 (p. 153. 13 Westerink) 
……………………………...n. 660 
Onomacritus ap. Paus. 8. 37. 5………n. 656 
Origenes Cels. 1. 18…………………n. 239 
Origenes Cels. 4. 10.……….n. 868, n. 1003 
Origenes Cels. 7. 50............................n. 660 
Origenes Cels. 8. 48………………..n. 1003 
Ov. AA. 3. 321-322…………………..n. 183 
Ov. Fast. 4. 207……………………...n. 452 
Ov. Her. 6. 43ss………………………n. 87 
Ov. Met. 10. 1-11. 84…………n. 8, n. 18, 
n. 29, n. 48, n. 158 
Ov. Met. 11. 92………………………n. 300 
Ov. Met. 11. 92-93…………………..p. 553 
Ov. Met. 13. 404-7…………………..n. 961 
Ov. Met. 13. 538ss…………………..n. 962 
Ov. Met. 13. 565-575………………..n. 961 
Ov. Met. 13. 569-570………………..n. 965 
Ov. Pont. 3. 3. 41-46………………….p. 37 
 
   P 
P.Berol. 44…………………n. 277, n. 1107 
P.Berol. 21243 col. 1. 13-14 ………..n. 284 
P.Berol. 21243 col. 1. 27……………n. 284   
P.Berol. 21243 col.  2. 8…………….n. 284 
P.Berol. 21243 col.  2. 30…………...n. 284 
P.Bonon. ………………….................n. 927 
P.Derv. col. 1………………..............p. 372  
P.Derv. col. 2………………..............p. 372 
P.Derv. col. 3.....................p. 159, p. 372,  
p. 391, p. 396 
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P.Derv. col. 3. 7. ………………........p. 377 
P.Derv. col. 4………………..............p. 372 
P.Derv. col. 5. 3ss…………n. 659, n. 1003 
P.Derv. col. 6.............p. 159, p. 348, p. 371, 
p. 396, n. 260 
P.Derv. col. 6. 1..................................n. 403 
P.Derv. col. 6. 1-3……………….......p. 250 
P.Derv. col. 6. 4ss……………...........p. 279 
P.Derv. col. 6. 5-7……………...........p. 359 
P.Derv. col. 6. 7-10……………….....n. 843 
P.Derv. col. 6. 8-9………...................p. 184 
P.Derv. col. 6. 9-10…………….........p. 373 
P.Derv. col. 7. 7-8...............................n. 233 
P.Derv. col. 10. 9…………….....p. 466-467 
P.Derv. col. 11. 1……………….p. 466-467 
P.Derv. col. 14. 5……………………p. 466 
P.Derv. col. 16. 1-3………………….p. 476 
P.Derv. col. 20. 1....................p. 243, n. 403 
P.Derv. col. 22. 7ss……………….....p. 465 
P.Derv. col. 25. 13..............................n. 469  
P.Derv. col. 26. 1................................n. 469  
P.Gurob col. 1. 3-4………………......p. 280 
P.Gurob. col. 1. 9-14…...p. 191, p. 413-414 
P.Gurob. col. 12. 15………………....p. 535 
P.Gurob 25…………………..............n. 810 
P.Oxy. 2455…………………….........p. 286  
P.Oxy. 2456…………………….........p. 286 
P.Oxy. 2816, Lloyd-Jones & Parsons, SH n. 
938………………....p. 499, p. 502 
P.Oxy. 3652 ……………………........p. 286 
P.Univ.Milano I 20, col. 1. 18-31...…p. 545 
Pac. Antiopa......................................n. 1126 
Parmen. AP 16. 217...............................n. 37 
Paus. 1. 22. 2………………...............n. 592 
Paus. 1. 37. 4……………...................p. 519 
Paus. 1. 38. 9.......................n. 1126, n. 1127 
Paus. 2. 6. 1.........................n. 1126, n. 1127 
Paus. 2. 10. 4.......................n. 1126, n. 1127 
Paus. 2. 30. 2..……….n. 294, n. 296, n. 299 
Paus. 3. 14. 15………………….........n. 321 
Paus. 3. 20. 5………………...............n. 321 
Paus. 4. 13. 3……...............................n. 550 
Paus. 5. 7. 6.…………........................n. 473 
Paus. 6. 20. 18.........................p. 508, n. 247 
Paus. 8. 38. 5…………………...........n. 957 
Paus. 9. 1. 1.......................................n. 1075 
Paus. 9. 5. 5.........................n. 1126, n. 1127 
Paus. 9. 30. 4.……………………......n. 294 
Paus. 9. 30. 5……….............................n. 94 
Paus. 10. 7. 2……………………….n. 1107 
Paus. 10. 26. 1 = Cypria F 23 = Ilias Parva 
F 22 Davies………………...n. 119 
Paus. 10. 30. 6……………………….n. 107  
Paus. 10. 30. 8……………………….n. 107 
Paus. 10. 33. 11……………...n. 272, n. 294 
Pherecr. Fr.113. 30ss K.-A………….n. 384 
Philol. 44 B. 14 D-K………...p. 278, p. 294 
Philostr. Her. 33……………………..n. 270 
Philostr. Her. 58……………………..n. 926 
Philostr. Im. 2. 9. 6…..……n. 1180, n. 1244 
Philostr. VA. 1. 8…………………….p. 205 
Philostr. VA. 4. 16…………………...p. 355 
Philostr. VA. 6. 11……………p. 205-206, 
n. 562, n. 807 
Philostr. VA. 8. 7…………………….p. 206 
Philostr. Iun. Im. 6…………………...n. 186 
Phld. De poem. P.Hercul. 1074 Fr. 30 (D 
Fr. 10 p. 17 Nardelli)..........n. 625, 
n. 627 
Phld. Piet. P.Hercul. 243 VI 3, p. 13 
Gomperz…..................n. 45, n. 323 
Phld. Piet. P.Hercul. 1428 VI 16 p. 80 
Gomperz………………p. 464-465 
Phlp. in de An. 186. 24 Hayduck……...p. 89 
Phoron. PEG Fr. 2..............................n. 633  
Pi. Fr. 58a Can. = 129 Maehl……..p. 322, 
p. 340 
Pi. Fr. 65 Can. = 133 Maehl………...p. 341 
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Pi. Fr. 128c Sn.-Maehl……………......n. 40 
Pi. Fr. 137 Sn.-Maehl……………......p. 544 
Pi. Fr. 346 Sn.-Maehl...........p. 555, n. 1235, 
n. 1220, n. 1222, n. 1239 
Pi. O. 2. 41-42……………………….n. 845 
Pi. O. 2. 56-60……………..........p. 407-408 
Pi. O. 2. 83-85………………….......n. 1164 
Pi. P. 3. 54-60………………..............n. 270 
Pi. P. 4. 176……….............................n. 168 
Pi. P. 4. 176-177………p. 20, p. 28, n. 189, 
n. 228 
Pi. P. 4. 176ss……....................n. 10, n. 164 
Pi. P. 4. 184-187………........................p. 40 
Pl. Ap. 41a…………...p. 151, n. 229, n. 920 
Pl. Ax. 371d ………………..n. 659, n. 1003 
Pl. Ax. 371e………………...p. 555, n. 1239 
Pl. Ax. 372a………………….............n. 851 
Pl. Chrm. 155e………………………p. 103  
Pl. Chrm. 156d-157a………………...p. 104 
Pl. Cra. 400c …………p. 266, p. 276-277, 
p. 294, p. 305 n. 689, n. 1157 
Pl. Cra. 413a……………………….n. 1155 
Pl. Epist. 7. 335a.................................n. 233 
Pl. Grg. 492e.......................................n. 660 
Pl. Grg. 492e-493c…………p. 275, p. 294, 
p. 305, p. 315, p. 346 
Pl. Grg. 493a……...n. 659, n. 1003, n. 1157 
Pl. Grg. 493d………………………...n. 671 
Pl. Grg. 524a………………...p. 323, p. 408 
Pl. Grg. 524a-526d.………………….n. 924 
Pl. Grg. 526d………………………...n. 917 
Pl. Ion 533b………………….n. 170, n. 229 
Pl. Lg. 649a. .......................................n. 636 
Pl. Lg. 701b …………………………n. 656 
Pl. Lg. 782c……………….p. 161, p. 209, 
p. 357-358, n. 562, n. 791, n. 807, 
n. 862, n. 901 
Pl. Lg. 854b………………………….n. 656 
Pl. Lg. 909b................p. 247, p. 248, p. 250, 
n. 403, n. 637 
Pl. Phd. 62b………………….p. 316, p. 521 
Pl. Phd. 69c…………p. 148, p. 199, n. 443, 
n. 576, n. 659, n. 1003 
Pl. Phd. 69e-70a…………………......p. 268 
Pl. Phd. 107d……………………p. 391-392 
Pl. Phdr. 249cd………………............n. 723 
Pl. Phlb. 44c........................................n. 634 
Pl. Prt. 313cd…………………..........p. 244 
Pl. Prt. 315a………………..................p. 84 
Pl. Prt. 316d……….p. 84-85, p. 244, n. 294 
Pl. R. 330d-331a…………..................n. 996 
Pl. R. 363c…...p. 198, n. 45, n. 659, n. 1003 
Pl. R. 363cd………………….............n. 810 
Pl. R. 363d…………………………...n. 384  
Pl. R. 364b...................p. 250, n. 400, n. 403 
Pl. R. 364b-365a………………..p. 308-309 
Pl. R. 364bc…………….........p. 246, p. 252 
Pl. R. 364c…………………...............n. 643 
Pl. R. 364e.............p. 95, p. 151-152, p. 216, 
p. 246-247, p. 248, n. 39, n. 294,   
n. 403 
Pl. R. 366a…………….n. 39, n. 294, n. 386 
Pl. R. 378a…………….........n. 806, n. 1155 
Pl. R. 380d...........................................n. 635 
Pl. R. 381e...........................................n. 635 
Pl. R. 383a...........................................n. 635 
Pl. R. 413b-d........................................n. 636 
Pl. R. 518a. .………………………....n. 847 
Pl. R. 581d………………...................n. 244 
Pl. R. 606e-608b…………..................n. 144 
Pl. R. 617de………………….............p. 392 
Pl. Smp. 179bc………….................p. 54-55 
Pl. Smp. 179d…………p. 54, n. 170, n. 270 
Pl. Smp. 179de………….....................n. 114 
Pl. Smp. 202e…...p. 378-379, n. 864, n. 865 
Pl. Smp. 203a.......................................n. 634 
Pl. Smp. 218b.……………...p. 534, n. 1165 
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Pl. Tim. 40d……………...........n. 39, n. 233 
Plb. 6. 23. 3.........................................n. 440 
Plin. HN. 4. 49. ……………...............n. 964 
Plin. HN. 7. 204……………...............n. 166 
Plin. HN 11. 231..................................n. 440 
Plin. HN. 20. 32 ………………..........n. 268 
Plin. HN. 28. 34 ……………..............n. 268 
Plin. HN. 28. 43……………………...n. 268 
Plin. HN. 30. 7. ……………………...n. 248 
Plot. 1. 6. 6.…………………………n. 1003  
Plu. Aet. Rom. et Grae. 299b………...n. 488 
Plu. Alex. 14. 8………………………..n. 34 
Plu. Amator. 17……………………….p. 63 
Plu. Apophth. Lacon. 224e…..n. 625, n. 627 
Plu. Comp. Cimon. et Luc. 1. 2…….n. 530, 
n. 810 
Plu. Cons. ad uxor. 10. 611d...n. 405, n. 406 
Plu. De defectu 415a……p. 383-384, n. 294 
Plu. De defectu 416f ………………...n. 864 
Plu. De defectu 416f-417ab….p. 381, p. 397 
Plu. De defectu 417bc……………….p. 383 
Plu. De defectu 417d……………p. 376-377 
Plu. De defectu 421e………………...p. 380 
Plu. De E Delph. 389a………………p. 176 
Plu. De esu carn. 996b………………p. 314 
Plu. De esu carn. 996c………………p. 280 
Plu. De facie 940c.…………………..n. 864 
Plu. De facie 944c-e……………p. 382-383 
Plu. De genio 580cd……………p. 392-393 
Plu. De genio 585f…………………..p. 393 
Plu. De genio 589bc………………...n. 874 
Plu. De genio 593d-594a……….p. 393-394 
Plu. De Iside 360d-f……p. 380-381, p. 397 
Plu. De Iside 361bc…………p. 380, n. 864 
Plu. De sera 564e……………………n. 851 
Plu. De sera 566b.…………………...n. 114 
Plu. De sera 567cd.………………….n. 851 
Plu. Fr. 178 Sandbach….................p. 158, 
p. 311-312, p. 324, p. 325, p. 335-
336, p. 340, n. 727, n. 511, n. 659, 
n. 1003 
Plu. Pyth. or. 407c…………………...n. 645 
Plu. Quaest. Rom. 270d-f……………n. 550 
Plu. Superst. 166a……………………n. 645 
Plu. Thes. 30. 5. 3..................p. 550, n. 1235 
Pollux 5. 45………….n. 961, n. 966, n. 984 
Porph. Abst. 2. 20. 2-3.........................n. 862 
Porph. Abst. 2. 23-52...........................p. 384 
Porph. Abst. 2. 36. 13-22 ……....p. 385-286 
Porph. Abst. 2. 36....................n. 562, n. 807 
Porph. Abst. 2. 37. 20………………..p. 386 
Porph. Abst. 2. 38. 2…………………p. 386 
Porph. Abst. 2. 38. 4…………………p. 386 
Porph. Abst. 2. 38. 18………………..p. 387 
Porph. Abst. 2. 39. 8………………....p. 389 
Porph. Abst. 2. 40. 1………………....p. 377 
Porph. Abst. 2. 41. 3…………p. 387, n. 853 
Porph. Abst. 2. 45. 4………………....n. 861 
Porph. Abst. 2. 47. 3………………....n. 861 
Porph. Abst. 2. 50. 1………………....n. 861 
Porph. Abst. 3. 25. 4………………..n. 1136 
Porph. Abst. 3. 26. 1............................p. 512 
Porph. Abst. 3. 26. 27..........................p. 512 
Porph. Abst. 4. 19. 5-24...................p. 164, 
n. 1141, n. 423 
Porph. Antr. 16 p. 58. 18 Simon..........p. 467 
Porph. VP. 17………..........................p. 187 
Procl. in Pl. Cra.  55. 5 Pasquali…….p. 362 
Procl. in Pl. Cra. 58. 1 Pasquali.........p. 178, 
p. 179 
Procl. in Pl. Cra. 62. 9 Pasquali..........p. 467 
Procl. in Pl. Cra. 92. 9 Pasquali..........p. 467 
Procl. in Pl. Cra. 112. 14 Pasquali......p. 180 
Procl. in Pl. R. 1. 138. 12 Kroll….......p. 180 
Procl. in Pl. R. 1. 174. 30ss Kroll……n. 294 
Procl. in Pl. R. 2. 74. 26 Kroll………p. 472 
Procl. in Pl. R. 2. 108. 17 Kroll…….n. 1003 
Procl. in Pl. R. 2. 138. 8 Kroll………p. 468 
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Procl. in Pl. R. 2. 312. 16 Kroll……p. 122, 
p. 554, n. 294 
Procl. in Pl. R. 2. 316. 3 Kroll...............n. 37 
Procl. in Pl. R. 2. 338. 10 Kroll...p. 437-438 
Procl. in Pl. Ti. 1. 123. 2 Diehl……...p. 472 
Procl. in Pl. Ti. 1. 315. 8 Diehl...........p. 467 
Procl. in Pl. Ti. 1. 324. 14 Diehl…….p. 476 
Procl. in Pl. Ti. 1. 427. 20 Diehl…….p. 481 
Procl. in Pl. Ti. 1. 428. 4-6…………..p. 468 
Procl. in Pl. Ti. 1. 429. 26 Diehl…….p. 480 
Procl. in Pl. Ti. 1. 429. 28 Diehl…….p. 481 
Procl. in Pl. Ti. 1. 433. 31 Diehl........p. 462, 
p. 469 
Procl. in Pl. Ti. 1. 450. 22 Diehl…….p. 472 
Procl. in Pl. Ti. 3. 168. 9…………….p. 522 
Procl. in Pl. Ti. 3. 296. 7 Diehl……...p. 337 
Procl. in Pl. Ti. 3. 297. 3 Diehl……p. 307, 
p. 328, p. 337, p. 368 
Procl. in Pl. Ti. 3. 297. 8 Diehl……...n. 294 
Procl. Theol. Plat. 5. 3 [V 16, 24 Saffrey-
Westerink]………………….p. 178 
Procl. Theol. Plat. 5. 35 [V 127, 21 Saffrey-
Westerink]………………….p. 178 
Procl. Theol. Plat. 6. 13 [VI 66, 4 Saffrey-
Westerink]…………….p. 179-180 
Procl. Vit. Hom. 19 Severyns………..n. 230 
Prop. 3. 15. .......................................n. 1126 
Ps. Callisth. Hist. Alex. Magn. rec. E 12. 6 
[46. 2 Trumpf].......................p. 508 
Ps.-Iust. Coh. ad Gr. 15. 1 (43 Marc.)…….. 
……………………………….n. 45 
Ps.-Nonn. ad Gregor. Or. in Iul. 5. 30…….. 
……………………………...n. 656 
PSI 1162……………..p. 495, p. 501, p. 524 
PSI 1290……………..p. 495, p. 501, p. 524 
Ps-Mosch. Bio. 3. 122-126……………p. 60 
Ps-Mosch. Bio. 3. 124.………………n. 113 
PY Fr. 1202………………………….n. 470 
 
   Q 
Q. S. 14. 346-353……………………n. 961 
   S 
S. Ai. 843 ……………………………n. 851 
S. Ant. 154…………………………...n. 533 
S. Ant. 955-958………………………p. 128 
S. Ant. 1034-1036……………………p. 240 
S. Ant. 1183ss………………………..n. 119 
S. Fr. 959……………………………n. 488 
S. OT 211……………………………n. 532 
S. OT 385-389……………………….p. 240 
S. OT. 760-761………………………p. 364 
S. OC. 1769-1770…………………....p. 365 
S. Phil. 260…………………………..n. 436 
S. Tr. 61………………………….......n. 436 
Satyr. Vit. Eur. Fr. 37 III 9-14………n. 782 
Sch. A. R. 1. 23 Wendel........................n. 74  
Sch. A. R. 1. 23-25a (9, 3 Wendel)…p. 31, 
n. 38, n. 59, n . 222 
Sch. A. R. 1. 31-34a Wendel.................n. 74 
Sch. A. R. 1. 494-495…………n. 69, n. 177 
Sch. A. R. 1. 496-498b = 31 B17 D.-K......... 
...............................................p. 497 
Sch. Ar. Ra. 1082.........................p. 292-293 
Sch.V Ar. Ra. 1477..................n. 660, n. 662 
Sch. Ar. V. 9…………………............n. 990 
Sch. Call. Cer. 3-4 (p. 77 Pfeiffer)…n. 1162 
Sch. D. T. art. gramm. p. 490, 7 Hilg. (= 
Bekk. Anecd. 2. 785. 15).......n. 221 
Sch. E. Alc. 357-362 de la (II, 227 
Schwartz)................................p. 51 
Sch. E. Alc. 968 [III 239, 3 Schwartz].......... 
...............................................p. 101 
Sch. E. Hec. 1267 (I 89, 12 
Schwartz)..................p. 101, p. 439 
Sch.B E. Hipp. 191 Schwartz (2. 29. 14-
16)...................p. 271, p. 303-304, 
p. 306, n. 660, n. 711  
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Sch. E. Hipp. 47..................................n. 907 
Sch. E. Ph. 102..................................n. 1126 
Sch. E. Ph. 1296. 3-4………………..p. 460 
Sch. [E.] Rh. 346 (II 335, 19 
Schwartz)........n. 37, n. 170, n. 290 
Sch. [E.] Rh. 393……………….........n. 290 
Sch. Hom. K. 435 (I 364, 16 Dind.)…..n. 38  
Sch.A Il. 9. 448...........……………….n. 704  
Sch. bT Il. 20. 435………………........n. 290 
Sch. Lyc. 1181……………………....n. 963 
Sch. Pi. Nem. Arg. 2, AP. III 10....……n. 87 
Sch. Pi. P. 4. 176 Drachmann (II, 139, 
15)...........................................n. 43 
Sch. Pl. Phd. 62b, 10 Greene..........n. 733, 
n. 1157 
Sch. Pl. Phdr. 244a (94, 2 Couvr.)…..n. 223 
Sch. Pl. R. 364e = 201 Greene........n. 245, 
n. 643 
Sch. S. OC. 1053…………………….p. 552 
S. E. Adv. Math. 1. 203, p. 645 B……n. 219 
S. E. P. 3. 229 (I p. 194, 33 Mutchsmann-
Mau)......................................n. 660 
S. E. P. 3. 230………………………..n. 669 
Semon. Fr. 10a West. .........................n. 400 
Sen. Ag. 705-709…………………….n. 961 
Sen. Herc. Fur. 262………………...n. 1132 
Sen. Herc. Fur. 569-574…………….n. 183 
Sen. Med. 625-633…………………..n. 183 
Sen. Oed. 390-394…………………...p. 353 
Sen. Oed. 564-568…………………...p. 353 
Serv. Aen. 1. 8 (I 14, 21 Thilo-Hagen)…….. 
……………………………….n. 39 
Serv. Aen. 1. 469…………………….n. 290  
Serv. Aen. 6. 14. 24 ............................n. 907 
Serv. Aen. 6. 14. 26.............................n. 907 
Serv. Aen. 6. 392-393………………..p. 555 
Serv. Aen. 6. 667…………...n. 323, n. 1107 
Serv. Aen. 6. 741…………………….n. 512 
Serv. Buc. 6. 47...................................n. 907 
Serv. Georg. 1. 166 …………………n. 656 
Serv. Georg. 4. 461…………………...n. 30 
Sil. Ital. 2. 464………………………...p. 16 
Sil. Ital. 11. 443…………………….n. 1132 
Simon. Fr. 62 (PMG 567 Page)……...p. 27, 
n. 163 
Simplic. in Arist. Cael. 377. 12 Heiberg…... 
……….……………………..p. 307 
Simplic. in Arist. Cael. 560. 19 Heiberg…... 
……………………………p. 315 
Socr. Arg. FGrHist. 310. 3…………..n. 550 
Stat. Theb. 5. 343-345………p. 28-29, n. 48 
Stat. Theb. 5. 464ss…………………...n. 87 
Stat. Theb. 8. 25……………………..n. 851 
Statius Silv. 3. 5. 49……….n. 1180, n. 1244 
Stephan. in Arist. Rhet  319. 1 Rabe………. 
……………………………...p. 466 
Stob. 4. 52b (peri; zwh'"), 38 (5. 1083. 9 
Hense)……………………...n. 692 
Stob. 4. 53. 36 (5. 1109. 19 Hense)............... 
………………...........n. 660, n. 706 
Str. 1. 2. 5.…………………...............n. 645 
Str. 6. 1. 15........................................n. 1075 
Str. 7. 3. 5…………………………....n. 339  
Str 7. Fr. 8…………………………...n. 627 
Str. 7 Fr. 10a Radt...................n. 247, n. 400 
Str. 7. 330 Fr.18 ……………...n. 31, n. 645 
Str. 7. Fr. 55………....n. 961, n. 966, n. 984 
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